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تەپ د ۰ 


حين عرج النیى صلى الله عله وسلم الى السماء السادسة » التتى 
فيما يقال بملك نصغه من ثلج ونصفه من نار » لا الثلج يطفىء النار » 
ولا النار ثذیب الثلج » وكان ددعو الله الذى آلف بين الثلج والنار م أن 
يلف بان ثلوب عباده المسلمين + 


قد يحق لنا أن نتخذ من هذا المثال رمزا للوسطية العريية » الى 
تقوم على « تجاور الأشياء وتمايزها » » وأبضا « تعايشها » تحت 
عثانة الله ٠‏ 


على أن نضيف الى نلك العبارة المعدلة عنصرا هاما > وهو عنصر 
الحركة الذى اكتشفه القرآن الكريم فى طواهر الطبيعة » ثم نظله الى 
قلب المسلم » وجعله يخثلف عن أربة فارغة » أو قطعة من خشب مسندة » 
واعترف بواقعية الصراع بين الخير والشر » وصعوبة الاهثشداء الى 
اضرا المستقيم » أى الى الشسعرة الرفيعة » التى تقع فى قلب الصرااع 
امثناقض واللرکب ۰ 
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تلك بايجاز الملامح الرئيسية للوسطية “ التى التقينا بها خلال 
الكتاب الأول وهی تتظق شيا فشبتا » والتى سنلتقى بها فى هذا 
الكتاب » وهى تلقى بظلالها على موافف الانسان العقائدية والسلوكة 
والشسعورية وما الى ذلك ٠‏ ۰ 


( اليهودية والمسيحية مثلا ) فى آنظومة جديدة تتميز بالحركة » وقد 
٠‏ بدت وسطيته فى كل المواقف المطروحة سواء أكانت تخثص بالعبادات 


٠ أمور الدين‎ 
%, KR 


ما 'الأخلاق الاسلامة فقد قامت على صفة « العدالة ) ٠‏ وهی 
تعنی الموازنة والتحرى بين الجانبين » وف ظطل تلك الصغة استطاع 
الاسلام آن يقدم منهجا شاملا » يسمح بقيام آخلاق انسانية > تقوم 
على مفهوم الانسان ق الحضارة الاإسلامية > وهو مفهوم وسط بين 
الملاك والشيطان » وقد ضربنا أمثلة على تلك الأخلاق الوسطة فى 
الالزام » وف الجزاء » وف النية »> وى الغرائز » وهى أخلاق حققت 
ما يمكن أن نسميه بالمدينة الفاضلة » وبصورة واقعية فى عصر الرسول 
وخلفائه » لا بامعنى الفلسفى المدن الغاضلة والذى يقوم على العلم 
والرنة و اشع ر تشين بو عن الت اداي > الاي 
الدينى الذى يحرك القلب ويثير الماطفة ويوقظ الضمير «٠‏ ويثمر فى 
النهاية ما يسميه القران بالأنفس الطمثنة » وهى آنفس نثميز بحالة 
وسطى بين السكون والانزعاج » فى متام جديد يتميز بالحركة “٠‏ ويمكن 
أن نطلق عليه متام السكينة ٠‏ 


+ 3% 3% 
وف ميدان الشعور الجمالى نلتقى بموقفين متطرفين ٠‏ موقف يركز 
على اللذة العقلية » وآخر يركن إلى الاذة الداخلية »> وكلا الموقغين يننهيان 


الذاثشة ؛ 


العملية اران د ف » ويحاول ا 


° 


الشوق والوجد » ويستثير مسائل انسانية تدور حول الحرية والتجديد 


ومع ذلك لا نلثقى بمسائل جمااية تضمها نظرة شاملة ه تفلسف 
الفن وعلافنه بالائسان والكون والعلوم الأخرى » أى آذنا لا نلتقى بفلسفة 
الوسطية للجمال » ان الاهتمام قد 'أنصسب على مبحثى الحق والخير دون 
مبحث الجمال » وهو التحدى الذى يواجه المفكر المعاصر » على اعثبار أن 
هذا المبحث حديث النشاة » وقد طرحت فى هذا الكثاب بعض التصورات 
لتأسيس علم جمال عریی ٠‏ منتزعة من المح الرئيسية للوسطية كما 
حددها الكتثاب الأول ء 
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هناك من يرى أن الفن العربى يقوم على فلسفة وحدة الوجود » 
وهناك من يراه فنا تزينيا بخلو من المعنى “ أو فنا جماعيا يخلو من 
التفرد ء وكلا الأمرين ينظر بعين واحدة » ما النظرة الوسطية فتكشف 
آن الفن العربى يوازن بين الأمرين » فهو ليس انكفاء على الذات فى سمادة 
سرمدية وبهجة ثامة ء وهو ليس تزيينا خارجيا ورصفا لبعض الوحدات 
الفارغة ء 


وقد استطاع هذا الكتاب آن بكنشف ملامح الوسطية وقد ألشت 
بظلالها كاملة على الفن العربى ٤‏ وآن بحدد من خلال هذه الامج ثرکرږه 
الذوق العربى »> وآن ينطاق من هذه التركية لامنحان مخئلف الفنون » 
وتمييز الأصيل عن الوافد العارض ء 

وقد عكس الخط العربى فلسفة الوسطية وجذورها الناريخية ٠‏ 
وکان تارا بارزا يمثل مدرسة لها جمهورها ونقادها وآفكارها » وكان 
القدماء بقرعونه ولا بقفون عند مجرد الحروف ء يل يلمحون وراءها 
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عالا جماليا > بتميز بالبهجة والمتعة والوضوح ٠‏ ويتميز بالحركة 
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لکل اثحاه آدیه ٠‏ وقد تمثل آدب غلاة الصوفية فى ياك الشطحات > 
ذات الأسرار الئى لا سمح بعملية التواصل بين الأديب واللتلقى ٠‏ وتمثل 
أدب الفلاسغة في ذلك الاتجاه العقلانى الذى يعثمد على النوع والجنس 
والهلية والأينية ء٠‏ آما الوسطية فقد تمئل آدبها فى تلك الأدعية المأثورة ¿ 
التى تعكس !لوقف الوسطى من المسائل المطروحة » والاسثشراف نحو 
المطلق » والخشية العلفة بالسكينة والرضا بالقضاء والقدر ؛ 


وقد أمكن تحديد السمات الأصلية للأدب العربى » فاذا' بها تعبير 
عن موقف الانسان العربى وفلسفته > أو بتعبير أدق « حكمثه » »> 
وارضاء للذوق العربى الذى « بيدا من الحواس ويجتهد فى امتاعيا 
وف الوقت نفسه بتطلع للمطلق ويحتفظ بمسافة بينهما تدفعه الى موقف 
الخشية » كما قلت ء 
RR *‏ 


آما الفصل الأخير فكان كتعليق على مناهج المستشرقين » أو بعضمم 
ممن يصدرون عن قوالب خارجية جاهزة ؛ وتطبق على الحضارة العربية ء 
فتکون النتيجة سوء فهم » يضاف اليه سوء النية عند البعض الآخر » 
يعمل الأمران على افساد الحضارة والشخصية العربية معا ¿ وهذا 
الفصل دعوة ف الان نفسه. الى تبنى منهج أصيل » يعتمد على مصادر 
منتزعة من مسيرة الحضارة العربية الاسلامية الشرقية » ويصل نتيجة 
لذلك الى اكتشاف العامل الرئيسى فى لك الحضارة »> والذى يكمن وراء 
الحركات والنعبيرات والطفرات ؛ 


ان هذا الهج يحتاج الى معايشسة للحضارة العريية لآ ثتوآفر 


۷ 


الا لأبنائها » تتيح المرء أن بتنبه للشعرة الدقيقة جدا »> والتى نفلت من 
النظرة الخارجية أو المستعجلة أو التحاملة »> فتخثلط اأنبوة بالهارة » 
والتوكل بالتواكل » والواقعية بالسادية » والوسطية بالنفاق ٠‏ 

ان موضوع ر السحر » يماح مثالا على دشة تلك الشعرة » 
اغات الكهارة االأادية بامكادةه الا تى الذعرة اليه 
ومن ثم احتسابه على تراثها ٠‏ انها فقط تريد أن تفتح الذهن أمام 
التوقعات العريبة » وتقبل منجزات العلم العجيبة » ولكنها ف الوقت 
تسه ثراه خدااعا وثمونها “٤‏ لا بيت آمام الحق » الذى يبثلع الزيف › 
کا ا ا 
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احثل مساحة كيرة من الصورة » لأن العرب حينذاك كانوا يعيش-ون 
وفق مذهب » یشکل تفکیرهم ویجسد سلوکهم ۰ 


آما وقد أصبحت الحكمة ساكنة فغد آخذنا نستورد من الحضارة 
الأوروسة 4 القصة واأشعر والمسرح والفكر واالفلسفة والفن والمعمار 4 
بله الزى والواد الاستهلاكية ء وهذا يفسر ضالة المساحة الثى تهتم 
با لوقف المعاصر »> فا نهج الوصفى هو الذى قاد خطوات هذا الكثاب 
فجعلها واسعة نشطة فى العصر القديم > ثم آبرزها ضئيلة منكمشة فى 
العصر الحديث ٠ء‏ فلان أثهم بالرجعية ظلما » خير لى من أن آتهم 


باللاموضوعية حقا ٭ 


ولكن ببقى أن هذه الخطوات نشير الى الطريق ٠‏ ونفترح ملامح 
٠‏ أساسية لنظرة جمالية » أو لشكل آدبى “ آو لنهج جديد » وتبارك 


۸ 


ا مواقف التى تستوحى هذا الطريق » وتساهم فى بعت نظرة جديده 
تلقى بغلالها على مختلف التشاط البشرى » ولكن الأهم آنها تسلدعى 
« الرجل النتظر » بعبارات حماسية ء وعاحافة صادئة » وخوف علو 
اأصين «فيأيها الرجل الذى يرقد بين سطور الكتب » أما آن لك أن 
تمتثل ببننا لتبشر برسالتك الجديدة » وتعلن آئك امتداد لثلك السلسلة 
التى تجرى فى عروق آبائك وأجدادك ء لن نمل من استدعائك حثى 
ثأتی ان شاء الله € + 


العمل ادررل 
الاس لام 


حین عرج الثبى صلی اله عابه وسبلم الى اأسماء السادسة » 
الثلج ولا الثلج بطفىء النار 4 وکان ددعو له ولأمته »> ویطلب من 1 
الذى آلف بين الثلج والمنار “ أن يلف بين الؤمنين (') ٭ 


قد تبدو تلك الصورة غرببة » عند هؤلاء الذين تعودوا على 
الاختلاط » والصراع بين الأش-ياء » وطرحوا عناية الله بعيدا' عن كل 
شىء » ولكنها ليست غربية عن منطق الوسطبة العربية » التى يتجاور 
فيها الشيئان » الثلج والنار » كما بلتقى البحران » هذا عذب فرات وهذا 
ملح آجاج > ویتمیزان فلا ببغیان › ولا بمتزجان فى صورة تضيع فيا 
خصائص کل منھما › بل پظل لکل منهما خصائصه » وکآن بینهما برزخا 
آو حاجزا › فلا الثلج بطفیء الغار ولا النار ثذيب الثلج » والصراع بينهما 
لا يدور فى جو من العنف » بل هو مغلف « بعناية الله » » التى تولف بين 
القلوب » مهما اخثلفت منازعها ٠‏ 


*# FF * 


اعلن القرآن الكريم أن المسلمين آم وسظط ¿ »عى آنهم يدينون 
بالدین الذى يجمم بین الأمرین بلا افراط آو ثفریط ۰ بل پوازن بینهما 


)١(‏ الاسراء والمعراج ص ۲۴ ٠‏ قيل حول تاك الرواية التى نسبت الى 
ابن مباس اقاويل » وأدرجها بعضهم فى الخيال الشعبى »> ولكن الخيال 
الشعبى ثد يستخدمه الباحث كوسيلة لتصور هدف الجماعة وموقفها من 
الاشياء المطروحة . 
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باستقامة » وقال الرسول عليه السلام فى هذا المعنى « آنا نبى الرحمة 
وآنا نبی نبى اللحمة » آى « آنه بعث بالحمه وهى المقتلة ن عصاه ٠‏ وبالتوية 
من أطاعه » وبالرحمة من صدقه واتبعه وهو رحمة للعالمين ء وكان من 
تبلهم من الأنبياء لا يمن بقنال » وكان الواعحد من 4م اذا ا 
عض بعض الذنوب ٤‏ يحتاج مع امتوبة الى عقوباٽت شديدة کما قال ثتعالی 
« واد قال موسى لقومه قرم اا کم اق افا الجا : 
فتوبوا الى بارثكم > فانمتلو ا آنشک کم » ذاکم خير لکم عند بارکم فتاب 
علیکم » وقد روی عن ابن العالية وترره آن احدهم کان اذا صاب فنا » 
أصبحت الخطيئة والكفارة مكتوبة على بابه » فأنزل الله ف حق هذه 
الأمة « والذين اذا فعلوا فاحشة أو ظلموا أنفسهم ذكروا الله فاستشغفرو| 
لذنوبهم 4< ( لى وله ۰۰۰ نعم أجر العاملين » )0( ۰ 


جاء الاسلام بعد أن مرت الانسانية بأطورار مختلفة » وكان الدين 
یترقی معھهاً فی کل طور » كما بترقى الوالد مع ولده » مرة يخاطب 
حو اسها » وثانية عواطفها » حتى اذا وصلت مرحلة النضج ٤‏ جاءهم آخر 
الأديان يجمع بين مخثلف التجارب ٠‏ فشد كانت اليهودية تمبل الى 
العنف » وتطرفت المسيحية الى الجانب القابل ء ثم جاء الاسلام فوازن 
بين الأمرين ء قول ابن قيم الجوزية « وموسى عليه السلام كان مظهر 
الجلال »> ولهذا كانت شريعته شريعة جلال وهر › أمروا بقل نفوسهم > 
وحرمت علیمم الشحوم وذوات الظفر وغيرها من الطييات > وحرمت 
عليهم الغنائم » وعجل لهم من العقوبات ما عجل » وحملوا من من الأوضار 
والأغلال ما لم يحمله غيرهم › وکان موسى صلى لله عليه وسل من 
أعظم خلق الله هة ووقارا »> وآشدهم بسا وغضبا لله ٤‏ وبطشا بأعداء 
لله » وكان لا يستطاع النظر اليه ا عليه وسلم » کان 


(1) تفسير سورة النور ص ۹۳ . والآية الأولى من سورة البقرة )ه 
اما الآيتان الأخيرتان غمن سورة آل عمران ۴٠‏ س ۳١‏ ء 


۱۹ 


فى مظهر الجمال » وكانت شريعته شريعة فضل واحسان » وكان لا يقانل 
ولا يحارب » ولیس ف شريعته قتال البتة » والنصارى يحرم عليهم فى 
دينهم القتال » وهم به عصاة لشرعه ١ء٠‏ وأما نبينا صلى الله عليه وسلم 
فكان فى مظهر الكمال » الجامع لتلك القوة والعدل والشدة فى الله > 
وهذا اللين والرآفة والرحمة » وشريعته أكمل الشرائع ٠٠١‏ ولذلك نآتى 
شريعته بالعدل ايجابا له وفرضا » وبالفضل ندبا اليه واستحبابا 
دة فى وشم .القدة ٠‏ وباللن ف موش الل ووضع المنك 
موضعه » ووضسم الندى موضعه » فيذكر الظلم ويحرمه »> والعدل 
ویوجبه » والفضل ویندب الیه “ فی بعض آيه ۰ کقوله تعالی ( وجزاء 
سيئة سيئة مثلها س فهذا عدل ‏ فمن عفا وأصلح فأجره على الث _ 
فهذا فضل ‏ انه لا يحب الظالين » فهذا ثحريم للظلم ء٠‏ وقوله « وأن 
عاقبتم فعاقبوا بمثل ما عوقبثم به - هذا ايجاب للعدل وتحريم الظلم - 
ولئن صبرتم لهو خير للصابرين » - ندب الى الفضلك ء وقوله ا« فان 
ثبثم فلکم رءوس آموالكم لا تظلمون ولا تظلمون تحریم للظلم . 
وان كان ذو عسرة فنظرة الى ميسرة - عدل _ وان ثصدقوا خير لكم 
ان کنتم علمون ‏ فضل » () ء 
FF *‏ 


› مدارج السالكين ۲۳۳/۲ . وعلى منهوم أن الاسلام يضم الدبانتين‎ )١( 
يم"نع تخوف من أبعد الاسلام من مفهوم القومية العربية بحجة اثارة العلاصر‎ 
الأخزئ وبع العضبية الديية > فالسيعة وهي النين اللاي اشر ق‎ 
الغ ارين كه يلها اسان بل بيرت بها 6 ويل اة الا‎ 
الى السماحة واللين مرحلة تالية تتشوف اليها الانسائية › غالاسلام ما غيه‎ 
› من جمع بين الثالبة والمادية › اعترف بطبيعة الانسان وشرع القصاص‎ 
فالاسلام‎ ٠ ولكنه جمل العفو مرحلة مستحبة › كما رأينا من كلام أبن القيم‎ 
مشكاهة وأحدة ) کہا لاحظ النجاشى‎ ١ انهها يئزعان من‎ ٤ يتضمن الإمسيحية‎ 
بعد أن استمع الى سورة مريم من المهاجرين المسلمين . والية الأولى من‎ 
سورة الشدررى / 0 4 واللاتبة جن ستورة .اللخل ٠۹١1ء :والفالقة من‎ 
. ۲۷۹ / سبورة البثرة‎ ١ 
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ولا بعنى هذا آن الاسلام يقو بيه ي » لا ٿيدو له فیها 
شخصية » كما خيل « لفون كريمر » فى كتابه « الحضارة الاسلامية 
ومدی تأئرها با لمۇثرات الأجنبية » فهو يداول آن يجرد الاسلام من 
الابتكار » وأن بعيد طقوسه الى الأديان والحضارات السابقة » معثمدا 
علی مجرد التشابه الخارجى ء وغائثبا عنه منهج الاسلام » الذى بأخفذ 
الحق من هنا وهناك » ويحد من غلوه هنا وهناك »> ثم ينظم الجميع ف 
خبط واحد » وفى صورة جديدة ء يسميها ابن القيم كما رأينا « مقام 
الكمال » آو « حال الكمال من هذه الأمة » (ا) على حد ثعبيره ف موضع 
خر ٠ء‏ ويسميها الغزالى مقام « الجامع بين بين الأصاين » (7) ء 


وقد نفخ الاسلام فى هذا الام الجديد الحركة » التى طبعثه 
بطابعه الخاص » آو كما يعبر أقبال « رقصة الروح » () » التی یوصی 
بها ابنه لأنها سر دين المصطفى على حد قوله ٠‏ ان فكرة العلاقة بين الله 
والانسان هى فكرة جوهرية ف الأديان » ويمكن آن تعطينا تصورا حقيشيا 
للدين » وقد بئيت هذه الفكرة ف الاسلام على الحركة » والشد والجذب »> 
فالاله ليس كاله اليهود » عنيفا بعادى البشر ويرميهم بالصوااعق “ ويثبر 
ف نفوسهم الخوف والرهبة » وهو ف الوقت نفسه ليس كاله النصارى 
حالا فى البشر » غير مفارق لهم فلا يثير فبهم الاحساس بالعظمة 
والتجاوز » أنه يجمع بين هذا وذاك » آو كما قال الغزالى « وهو فوق 
العرش » وفوق كل شىء الى تخوم الثرى ء فوقية لاأ ثزيده قربا الى 
الدرجات عن المرش والسماء » كما آنه رفيم الدرجات عن الأرض 
والثرى » وهو مع ذلك قريب من كل موجود » وهو آقرب الى العبد من 
حبل الوريد » وهو على كل شىء شهيد » (©) ء انه تصور بثير الحركة > 


۸٤/٣ مدارج السالكين‎ )١( 
۱۳۹۸/۲ الاحیاء‎ )۲( 
۲۴۲۷ رسالة الخلود ص‎ )۲( 
٠٠١١/١ الاحياء‎ )€( 
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فالاله قریب وبعید ء لیس حالا فینا فنآلفه » ولیس بعیدا عنا فنیأس 
منه » بل نحن فى حركة دين الأخذ والرد ء٠‏ 


ومن هنا کان المسلم الصادق فى حالة من الخوف والرجاء » آى 
حالة تجمع بينهما متجاورين » فهو لیس ف خوف فقط فيوئسه »› ولیس 
فی رجاء فقط فییطره » بل هو فی حرکة بینهما » لا تركن لاحداهما على 
حساب الأخرى (') ٠‏ ينقل ابن اليم حديث صاحب النازل عن درجات 
الأدب فيقول « الدرجة الأولی منع الخوف أن بنعدی الى اليس 
وحبس الرجاء أن يخرج الى الأمن “ وضبط السرور أن يضاهى الجرأة 
الدرجة الثائية : الخروج من الخوف الى ميدان اأقبض ء والصعود من 
الرجاء الى ميدان البسط ء ثم الترشی من السرور الى ميدان الشاهدة » 
ئم شرح ابن القيم ذلك السعود من درجة الى درجة » مبرزا دور الحركة 
بين الشىء واالٹیء » بحیث تکون هى المقصود « فان قبضه لا پوثسه 
ولا يقنطه ولا يحمله على مخالفة ولا بطالة › وكذلك رجاؤه لا يقعد به 
عن ميدان البسط » بل يكون بين القبض واابسط » وهذه حال الكمال » 


)١(‏ « باب الجمع بين الخوف والرجاء : اعلم أن المختار للعبد فى حال 
صحته أن کون خائغا راجيا ٤‏ ویکون خوفه ورجاؤه سواء > وفى حالة المرض 
تمحض الرجاء . وتواعد الشرع من نصوص الكتاب والسنة وغير ذلك متظاهرة 
على ذلك . شال الله تعالى : « نلا يمن مكر الله الا القوم الخاسرون » وقال 
ثعالی : « انه لا پاس من روح الله الا القوم الكافرون » وقال تمالى ‏ 
« يوم تبیض وجوه وثسود وجوه » وقال تعالى : « ان ربك لسريع العقاب 
وانه لغفور رحيم » وقال ثعالى : « ان الأبرار لفى نعيم وان الفجار لفى 
جحیم ) وقال تعالى : « ماما من ثقلت موازينه فهو فى عشية راضية ٠‏ وآما 
من خځغت موازينه فأمه هاوية » والآيات فى هذا المعنى كثيرة ٠‏ فيجتمع الخوف 
والرجاء فی یتین مقترنتين او آيات أو آية . وعن أبى هريرة رضى الله عنه 
أن رسول الله صلى الله عليه وسلم قال : لو يعلم المؤمن ما عند الله من 
العتوبة ما طمع بجنته أحد » ولو يعلم الكافر ما عند الله ا 
ما قئط من جنثه أحد . رواه مسلم » ٠‏ ( رياض الصالحين ص ٠٠١‏ ) . 
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وهی السير بين القيض والیسط » وسروره لا يقعد به عن ترقیه الى 
مدان مشا هدنه 4 بل برقی سرو ره الى المشاهده ¢ ويرجع من رجاه 
ا السط ومن خوفه الى القبض ( 0( ۰ 


الحقيقية ف الحركة » التى تنتج ف النهاية مقاما جديدا » حقا هى حركة 
صعبة » لأنها فوق صراط آرق من الشعرة › ولكنها محوطة بعناية الله > 
الذى يؤلف بين الثلج والنار » فيضفى عليها جوا « مفهوما ». يخلصها 
من العبثية » ويوجهها نحو هدف ٠‏ ان هذا يختثلف عن حبل نينشه المشدود 
والذى يفتقد المعنى » وينتهى بصاحبه الى العدمية ثم الانتحار ء 
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ذلك جوهر الاسلام » نظرة وسطی لا تغلب جانا على حساب 
الجانب الآخر » ووضوح واستقامة »> وحركة بين الأشياء » مستمرة 
لا تهدا » ما دام المرء يعيش حالة الرجاء والخوف معا » وهادفة لا تصل 
الى حد القلق المرضى » لأنها محوطة بعناية الله ء 


وبقى أن نتابع التطبيقات الاسلامية لهذا الموقف الوسطى ٠‏ وحثى 
لا تزل آقدامنا فى اجتهادات غير مهيئين لها » فاننا سنعتمد على أقوال 
العلماء الذين کشغو ا عن هذا الجانب 4 وستکون مهمتنا ھی الجمع من 
هنا وهناك » وسیفیدنا کثیرا ما كتبه الشيخ محمد محمد المدنی ف کتابیه 
« دعاثم الاستقرار » و « وسطية الاسلام » فقد ذكر أن الاسلام 
راعی الوسطية ف كل ما جاء به » سواء فى جانب العقيدة » أو المنهمج 
ألتشريعى 6 أو الأحكام العملية 6 أو الخلشة 4 أو رىسوم العبادات ُ 


(1) مداارج السالکین ۲۱۸/۲ 


h0 
: وضرب بعض الأمثلة « بندر ما يتسع ا لمجال » على حد قوله (ا) » منها‎ 


١‏ - العقيدة الالهية : فهناك فقوم « حاولوا أن يخوضوا بعقولهم 
فى هذا المجال » کأنهم حسیوا انهم قادرون على ادراك ذات الاله وکنه 
صفاته » فعقدوا ما شاءوا بين الذات والصفات من نسب ؛ واختلفوا ف 
آن الثائية هى عين الأولى أو غيرها » وف أنها قائمة بها » أو مستفلة 
ها 6 وق آنا فخا بلا أو ككها ٠‏ آل قي فك هن اتون 
والفروض » التى شغلوا بها أنفسهم وشغلوا بها الناس » وفتحوا بها 
على العقول آبواب الشكوك والفتن » وهم فى ذلك ان لم يشبهوا فقد 
قاربو'! ٠۰۰‏ كما ركب متن الشطط قوم »> تناسوا الله وخلقه وتصريفه 
وفقدرته » فزعموا آن هذه الدنيا وليدة اإمصادفات آو التغاعلات ء كذلك 
وجدت وكذلك ستظل » حتى يصادفها الفساد » ويدركها نوع من الخلل 
فى النسب والقاييس » + أما الالام فهو يقف موقفا وسطا « بين 
الموغلين فى تصور الألوهية كما تتصور الادة + والموغلين فى انکارها مع 
وجود آثارھا »› فهو یصف الله ثعالی بکل جمیل » وینزهه عن کل قبیح › 
وهو يأمرنا بأن نفكر فى آثار الله » وينهانا عن آن نفكر فى ذات الله 
تعالى > فآثار الله فى الخلق والايجاد والتصرف واضحة يمكن أن نراها 
وآن نلمسها » آما ذات الله تعالى فهو فوق العقول » الئى آلفت النقدير 
والتكريف واالتحديد والقياس والشبيه » ٭ 


٣‏ آفعال العباد : فقد زعم قوم بان الانسان مجبور ظاهرا 
وباطنا » وزعم آخرون بأنه خالق لكل فعل من آفعال نفسه » آما الاسلام 
فقد وقف موقفا وسطا حاصله « آن الائسان فاعل مختار ولكنه ف نفس 
الوقت مقيد بما يشعر به وما لا يشعر به > من القيود ألتى تفرضها 
الظروف والأسباب والأحوال المحيطة به » فالامر فى شأنه وسط » وبمثل 


)١(‏ راجع : دعائم الاسشقرار ۲۷ س ۷ا 
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هذا نفهم معنی قوله تعالی « واله خلقکم وما تعملون » (ا) حیث سند 
الفعل للعبد والخاق لث » فالعبد مباشر > والله هو الميىء لأسباب تلك 
المباشرة » ولولا تهيئته لم تتم » وكذلك نفهم مثل قوله تعالى « وما رميت 
اذ رمیت ولکن الله رمی » (") وقوله « ان پنصرکم الله فلا غالب لکم 
وان يخذلكم فمن ذا الذى ینصرکم من بعده » () › ونفهم اذا نفعل 
الفعل ونسسآل أله فيه التوفيق » + 


۳ « وكما يقال هذا فى العقائد الاسلامية يقال ف العبادات 
التى كلفنا اه اياها » والمعاملات التى رسم لنا طريق السلوك فيها ٠‏ 
مناسبة محصورة » بحيث لا ينخلع الانسان عن حياته وأعماله ونشاطه > 
بعض » وانما هو حرمان وقتى لساعات محدودة > لك بعدها أن ثثناول 
وذاك تربية الروح » وتربية الجسد ء٠‏ وقل مثل هذا فى الزكاة » والحج » 
٠‏ والنكاح والطلاق » وحل البيع وحرمة الربا » والاعتراف بالحرب مع 
النفس مع الترغيب فى جانب العفو ء وغير ذلك مما كلفنا. الله شعالى اياه »> 
وكانت سنة الاسلام فيه التوسط » دون ميل الى جانب التفريط » أو 


٩٦ الصافات‎ )١( 
۱۷ الانفال‎ 
۱۹۰ آل عمران‎ )۴( 


¥ 


> « ومن ذلك فى جائب آمثال هذه الأمور العملية قوله تعالى 
« بأيها الذين آمنوا ٠‏ لا تحرموا طببات ما آحل الله لکم ولا تعندوا ان 
اله لا يحب العتدين » وکلوا مما رزقكم الله حلالا طيبا > واتةوا اله 
الذیى نتم به مۆمنون » 0 + فالقرآن الكریم بقرر بهذا مبداً من آھم 
المبادىء الاسلامية »> التى جعل اله بها المسلمين آمة وسطا » ليكونوا 
شهداء على الناس » ذلك الميدا هو مراعاة حق الفطرة الانسانية »› والنهى 
عن سلوك السبيل التى سلكها آهل الأديان السابقة + أو بعض الفلاسفة »> 
من تعذيب النفس » وحرمانها من الأخذ بما يلائم الفطرة » ويحتق المتاع 
الجسمى الطبيعى » ايثار! لتهذبيها » وميالا لتقوية الجانب الروحى فيها : 
فالقرآن الكريم بطل هذا فى قوة وحزم »> وينهى الؤمنين عنه > ويصف 
ما أحله للناس بأنه طبیات » ایحاء لهم بان احلاله انما کان لطیبه » وطیبه 
معناه خلوه مما يؤذى النفس ماديا ومعنویا » واشستماله على ما پغیدها 
فی کلیهما » ثم يشعرهم اعارا قويا - حين ينهاهم عن الاعثداء وينفى 
حب الله للمعتدين ‏ بان ف تحريم الانسان طييات ما أحل الله له 
خروجا منه على حده » وتجاوزا لدائرة فطرته وانسانیته »› وتمردا على 
الألوهية » ذات الدقة فى التشريعم »> والحكمة ف التحليل والثحريم » ثم 
يأمرهم آمرا صريحا بالأكل مما رزهم الله من الطبيات ء غير مكتف بغمم 
ذلك من النهى السابق » ویؤکد هذا کله بأمرهم بتقوی الله الذی هم به 
مؤمنون » مشيرا بذلك الى أن هذا من مقتضيات الايمان ؛ وقد ذكر 
العلماء فى سبب زول هذه الآيات.بعض الأحاديث » منها ما آخرجه 
البخاری عن انس قال « جاء ثلاثة رهط الى بوث آزواج النبى صلى 
الله عليه وسلم »› بسالون عن عباحثه » فلما آخبروا بها کأنهم تقالو ها 
فقالوا : وأين نحن من النبى صلى الله عليه وسلم » قد غفر الل له 


AA — AY alk! (1) 
) س الوسطية‎ ٠١ م‎ 
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ما تقدم من ذنبه وما تأخر ٠‏ قال آحدهم : آما آنا فانی أصلى الليل آبداا ٠‏ 
وقال آخر : آنا أصوم الدهر ولا أفطر ٠‏ وقال آخر : آنا أعتزل النساء 
فاا أتزوج بدا » فجاء رسول الله صلی الله عليه وسلم فقال : ثم 
الذين تلم كذا وكذا ٠‏ أما واله انى لأخشاكم له وأتقاكم له » لكنى 
أصوم وأفطر » وآصلى وآرقد » وآتزوج النساء » فمن رغب عن سنتى 
شن ى ج اوقد رفيش الي اهل أك فيه ولم هنذا ارخا 
الثلاثة » الى أن نهيه عن التبتل والانقطاع » وأمره بتوفية النفس حتها 
من حظوظ الحياة » فى اعتدال » وما شرحه من سنته فى المداولة بين ذلك 
وبين العبادات ‏ كل ذلك لا يتناف مع التقوى والخشية من اله > فانه 
صلى الله عليه وسلم آنقاهم وآخشاهم »> ومع ذلك لا يفعل ما هموا أن 
يفعلوه » ولا يرضى به سنة لأمته ء وبهذا رسم الرسول صلى الله عليه 
وسلم للأمة طريقها الوسط ء وكان « شهيدا » عليهم وفاصلا بينهم 
برسم هذا الطريق » وآيده فيه القرآن الكريم اذ آنزل الله هاتين الآيثين › 
وف ذلك يقول العلامة الطبرسى صاحب تفسير مجمع البيان « هذا 
اسثدعاء الى الثقوى بالطف الوجوه » وتقشديره : آيها الؤمنون يالله 
لا تضيعوا ايمانكم بالتتصير فى التقوى ؛ فتكون عليكم الحسرة 
العظنى ٠‏ واتقوا ف تحريم ما أحل الله لكم وف جميع معاصيه › من 
به تؤمنون » وهو الله تعالى ء وف هائين الآيتين دليل على كراهية 
التخلى والتفرد والتوحش والخروج عما عليه الجمهور » من التأهل 
وطلب الولد وعمارة الأرض ء٠‏ قد روى أن الئبى صلى الله عليه وآله 
وسلم » کان یأکل الدجاج والغالوذج » وكان يحب الحلواء والعسل » 
وال ١‏ ان الأمن خا بحب الخاارة ,وال ١‏ أن قبطن الزن اة 
لا يملؤها الا الحلواء » وروى أن الحسن كان يأكل الفالوذج » فدضل 
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عليه فرقد السبخی فقال : یا فرقد ما تقول فى هذا ؟ فثال فرقد. : 
لا آكله ولا أحب كله ء فأقبل الحسن على غيره كالمتعجب وقال : لعاب 
ال ا ری نآ ی و 

المغسرين العلامة الطبرى فى هذا أيضا « لا يجوز لأحد من المسلمين تحريم 
شىء مما أحله اله لعباده ٠‏ وان الفضل والبر انما هو فى فعل ما ندب 
عباده اليه » وعمل به رسول الله صلی الله عليه وآله وسلم » وسنه 
لأمنه » وائبعه على منهاجه الأئمة الراشدون ء اذ كان خير الهمدى هدى 
نبینا محمد صلی اله عليه وآله وسلم » فاذا كان كذلك تبین خطاً من. 
آثر لباس الشعر والصوف على لباس القطن والكتان » وآثر آكل الخشن. 
من الطعام » وترك اللحم وغيره » حذرا من عارض الحاجة الى التساء ١ءء‏ 

فان ظن ظان أن الخير فى غير الذى قلنا » ما فى اباس الخشن وأكله من 
المشسثة على النفس ء وصرف ما فضل من القيمة الى آهل الحاجة 
قد خلن خطا » وذلك أن الأولى بالانسان صلاح نفسه »> وعوئه لها 
على طاعة ربها » ولا شىء آضر بالجسم من الطاعم الرديئة » لأنها مفسدة 
لعقله » مضعفة لأدواته ء التى جعلها الله سببا الى طاعته ء وقد جاء 
رجل الى الحسن البصرى فقال : ان لى جارا لا بآكل الفالوذج ء فقال : 
ولم ؟ قال : بقول لا یژدی سکره ء فثال الحسن : أفيشرب الاء البارد ؟ 
قال : نعم ٠‏ فقال : ان جارك هذا جاهل » فان نعمة الله عليه ف الماء 
البارد » آكثر من نعمته عليه ق الفالوذج » ء 


٥‏ « ومن ذلك قوله تعالی : « یا بئی آدم › خذوا زینتکم عند 
کل مسجد » وکلوا واشریوا › ولا تسرفوا »› انه ل يحب المسرفين + قل : 
من حرم زينة اله الى أخرج لعباده » والطبيات من الرزق » قل : هى 
للذين منوا فى الحياة الدنيا ء خالصة يوم الثيامة » كذاك نفصل الآيات 
لقوم يعلمون » (ا) ٠‏ فهاتان الآيشان الكريمثان جاءتا على ميدأ 


٣٣۲ و‎ ۴١ الأعراف‎ )١( 


+ 


« الوسطية » الذى بيناه * فيما تقرران حق الانسان ف الأكل والشرب 
واللباس والزينة والطيبات من الرزق ٠‏ على حسب الناموس الذى 
پستقيم عليه شآنه فردا وجماعة والذى يؤدى به حظ ااأروح والجسم 
معا ءء»٠‏ والأكل والشرب أمران طبيعيان ء يفعلهما الانسان كما يفعلهما 
الحیوان “٠‏ ولھذا پأتى فى الذهن سؤال عن ذلك فيقال : لم آمر الله 
الانسان بهما ؟ وهل الأشياء الطبيعية التلقائية . التى تحدث من ثلقاء 
نفسها » تحتاج الى آمر آو ارشاد ؟ والجواب : ان هذا الأمر انما هر 
ثمبید لما جاء بعده من وله تعالی « ولا تسرفوا » ء کانه یقول : 
أدوا حق بشريتكم بثناول الطعام والشراب ء ولكن ف حدود القصد 
وعدم السرف ء وقد جرى كثير من الفسرين على أن النهى عن الاسراف 
راجع الى الأكل والشرب لاتصاله بهما « وعندى أنه راجع الى اثخاذ 
الزينة عند كل مسجد أيضا » االله تعالى يامر باتخاذ الزينة فى غير 
.سرف ۰ کما بامر بالأکل والشرب ف غير سرف + والقرآن الکریم پأمر 
الناس بالاعت_دال ؛ فى كل ذلك وآمثاله من كل تصرف يتصل بغرض 
الانسان واتجاهه » فيقول « والذين اذا أنفثوا لم يسرفوا ولم يقتروا 
وكان بين ذلك ثواما » () ويثول « ولا تجعل يدك مغلولة الى عنقك ولا 
تبسطها كل البسط » () ويقول « يأيها الذين آمنوا لا تحرموا طبيات ما أحل 
اله لكم ولا تعتدوا ان الله لا يحب المعتدين » (© ء وبمثل هذا ثأمر السنة 
والآثار المروية » فيقول رسول الله صلى الله عليه وآله وسلم « كلوا 
واشربوا والبسوا وتصدقوا من غير مخيلة ولا سرف » ويثول ابن عباس 
« كل ما سثت » والبس ما شئت ؛ ما أخطأثك خصاتان : سرف ومخياة » 
lia +»‏ هو نهج الاسلام ف اللباس والزينة والطعام والشراب والطيبات 
من الرزق عامة » لا تحریم ما آخرج الله لعباده » ولا اسراف ولا التماس 


۲ الفرقان 1۷ . 
(۲) الاسراء ۲۹ , 
) المائدة ۸۷ . 


۲١ 


لير الطييات ء ولا تحرج من تطلب المتاع الحسن من وچوهه اشروعة , 

ولا باس بالتنافس ف سبیل التقدم والرقی تتافسا شریفا من شانه أن 
رفع مستوى البشر » ويحقق الى جانب ذلك سمو هم الروحی وکمالهم 

الخلقى » ء 

 »‏ د« فى وسع الؤمن آن يقصد مع الامثثال لله فى ثأدية العبادة 

کون ذلك الحظ معثرفا به » غير منكر فى الشرع ٠‏ ويتفرع على ذلك أمثلة 

مما ذكره آهل الفقه ء من ذلك أن بقصد الانسان بالصلاة فى المسجد 

الأنس بجيرانه وآصدقائه » حيث يلقاهم فيه ويتحدث اليهم ويشاورهم. 
ويجالسهم »› فلا بأس بهذا القصد » وليس فيه ما بفسد نية العبادة ء 

أو پشوبها بما هو مناف لها ء ومن ذلك أن يتصد المرء الى الصيام احثماء 

لألم يجده » أو مرض يثوثعه » أو بطنئة تقدمت له ء وأصل ذا ك مع مبداً 

النية الحسنة س قول رسول الله صلى الله عليه وآله وسلم :« يا معشر 

الشباب من استطاع منکم الباءة فليتزوج »> فانه أغض للبصر »› وأحصن 

الفرج ٤‏ ومن لم يكلم فعا يالوم ١‏ نان له وجاء 6 فد شرع انميت 

أن يقصد الشباب الى الصوم ليكون لهم وجاء » آى حصانة وردا عن 

والتخفف من شال الحياة »› أو الابثعاد بعض الوثت عن جو آدبى 

أو حسى لا يناسبه » فاه لا بأس بذاك ء+ وف القرآن الكريم « ليشهدو! 

منافع لهم ویذکرو! اسم ال ف آيام معلومات على ما رزقهم من بهيبة 
الأنعام » () وفيه أيضا « ليس عليكم جناح آن ثبثغوا فضلا من 
ربكم » () ء وغد کان رسول الله صلی الله عليه وآله وسلم یدخل فی. 
الصلاة ٠‏ يستريح اليها من تعب الدنيا ء ويجد فيها لذته ورأحة نفسه ؛ 


1 الحج ۲۸ 
() البقرة 1۹۸ 


۲ 


وهو القائل صلوات الله وسلامه عليه « وجعلت ترة عينى ف الصلاة » 
فالصسلاة عبادة » والاستراحة بها أو اليها من متثاعب الحياة ¿ حظ من 
الحظوظ النفسية الدنيوية » ولكنه من جنس ما يأذن فيه الشارع ٠‏ 
ومما لم يعده مفسدة تفسد أو شائبة تشوب » وقل مثل ذلك ف تعلم 
العلم ابتغاء رفعة الشآن » أو الاحتماء به من الظلم » وف الصدقة يبتغى 
ات ف الاحسان الى المحتاجين ‏ أن يذوق لذة العطاء والتفضل »> 
وقد كان المأمون يعغو عن المسيئين اليه ويقول « ولو علم الناس مالنا 
فى العفو من اللذة لتقربوا الينا بالجنايات » والعفو منزلة يندب اليما 
القرآن فى مثل قوله « والعافين عن الناس » (ا) * فهو عبادة > 
والاستراحة اليه واللذة به حظ من الحظوظ الدنيوية ؛ لا ينا هذه 
العبادة لأآنه ليس من الحظوظ المذمومة المنهى عنها ١ءء‏ وف الفثه بستحب 
الوضوء لمن آراد آن يترد به صيغا » ويستحب بالامام آن ينتظر بالركوع 
حتی یتیح ادراك الركعة للمسبوق » ويندب له أن يخفف من الصلاة لأجل 
الشيخ الكبير وللضعيف ولصاحب الحاجة » وقد كان رسول الله صلى اله 
عليه وآله وسلم يفعل ذلك وهو القائل : أئى لأسمع بكاء الصبی فأتجوز 
ى صلاتى مخافة أن تفتن آمه » ٭ 


۷ س ومن ذلك هدی الاسلام ‏ كتابا وسئة - فى الصدقة » وثبدو 
.مظاهر الوسطية فيها من چوانب عدة : 


( آ) فیما یرجح الى الجود بها » غبر أن الطريقة ا لثاى التى يشسرعها 
الاسلام فی ذلك » ھی البذل الذى لا ينتهى بالباذل الى أن 
ا ل و ا ا 
الثلث ء والسر فى ذأك آن لا معنى لأن يصلح الانسان 
حال غیره » بما یفسد به حال نفسه آو حال من 


)1( آل عمراان I4‏ 


۳ 


يعولهم » ثم ان الباذل الذى ينشط للبذل » وتقوى عليه 
نفسه “٠‏ ویستریح اليه قلبه » ويسلم معه من عوامل التطلع 
وتعاق النفس بما بذل » انما هو بيذل الأقل » وييقى لنفسه 
الأكثر » تلك سجايا النفوس فيما يعتاده النساس وفيما هو 
سان وسطهم » الذى لا عبرة بما قد ينزل عنه من الباخلين 
المقترين ء ولا بما يرتفع عليه من الأجواد المبرزين ٠‏ فان 
التشريع عادة انما يكون للوسط ٠‏ وما عليه الكثرة » وما هو 
شأن الكافة ٠‏ ويتجلى هذا الجانب ف السنة المطهرة » تطبيقا 
للمنهج الق رآنى على نحو رائع » روى آبو هريرة وحكيم بن 
خزام أن رسول الله صلی اله عليه وآله وسلم قال : 
« خير الصدقة ‏ أو آفضل الصدفة - ما كان عن ظهر غنى » ٠‏ 
وهذا تعبیر تصوری جمپل عما لا رهق صاحب الال ١ء٠‏ 
فرسول اله صلی اله عليه وآله وسلم پرشد الناس الى 
الصدقة التى لا يضار معها المتصدق مادة ولا روحا ء وقد 
کان پرد ف كير من الأحيان ما يخرج على هذه السنن فى 
الصدقات » فمن ذلك ما رواه مسلم وغيره عن جابر بن 
عبد اه من « آن رجلا آعثق عبدا » لم یکن له مال غیره » فرده 
عليه رسول الله صلی اله عليه وآله وسلم » وابتاعه نعیم 
ابن النحام » وعن جابر أیضا « أن رجلا آٹی الئبی صلی الله 
عليه وآله وسلم بمثل البيضة من الذهب ٠‏ فقال : يا رسول 
اله > هذه صدقة ما تركت لى مالا غيرها » فحذفه بها النبى 
صلی الله عليه وآله وسلم » فلو أصابه لأوجعه ۰ ثم نال : 
بنطلق آحدكم فينخلع من ماله » ثم يصير عيالا على الناس » 
٠۰۰‏ وقريب من هذا ااصنيع ما روى عن أبى سعيد الخدرى » 
من آنه « دخل رجل اأسجد فأمر التبى صلى الله طبه وآله 
وسلم أن طرجوا شيابا ‏ فطرخوا ١‏ قمر له يربق © ثم حت 
عليه السلام على الصدقة » فجاء فطرح أحد الثوبين فصاح 


به رسول الله صلی الله عليه وآله وسلم « خذ ثویك » ۰ 
فرفض رسول الله صلى الله عليه وآله وسلم لهذه الصدفة 
کی ا عب الل ركان عن ميل الفا ا : 
ورفع الصوت النبىء عن قوة العزم وشدة الحزم » وما ذلك 
الا لأنه لا بريد آن ينزل الرجل عن سطر ماله ء فان الشطر 
قسيم مساو » وقل فى الئاس من ترضى طبيعته البشرية بأن 
قاسم ف ماله » ولو كان غد أتاه على هذا الوجه من الصحقة > 
لأنه أصبح مالكا اياه »> وحريصا عليه“ وله الأولوية ف أن 
يتمثع به حسا ونفسا » ومن الأحاديث المشهورة حديث الرجل 
الذى اسثأذن الرسول صلوات الله وسلامه عليه ء أن يتصدق 
بماله کله » فأہبی ذلك عليه » فلم زل زل حثی بلغ الثلث » 
فقبل منه رسول الله صلی الله عليه وآله وسلم آن پتصدق 
بالثلث وعرفه أن الثلث كثير » آى أنها نسبة عالية كبيرة 
ان ا و ن ا ار غاا 
الهدى النبوى مأخوذ من القرآن الكريم » اذ يقول الله عر 
وجل « ولا تجعل يدك ملولة الى عثقك ولا تيسطها كل الس! 
فتقعد ملوما محسورا » (ا) ١ء٠‏ ومن ذلك قوله تعالى : 
« وآتوا حشه يوم حصباده ۰ ولا تسرئوا انه لا يحب 
اللسرفين » () ٠‏ فالزكاة فريضة واجبة تصفها الآية الكريمة 
بأنها حق الزرع » تندب الى اخراج هذا الحق يوم حصاده ؛ 
ولكئها مع هذه العنابة تنهى عن الاسراف » ولا تستحب للناس 


)41 الاسراأء ۹ 
(f)‏ الانعام 101 


0 


أن يزيدوا عما قدره الله » فان ذلك فيه معنى الاستظهار على 
الشارع ولذلك يفول المالكية : أن الشارع اذا حدد ندرا » 
فان الزيادة على ما حدده ثكون بدعة » فتارة تكون مبطلة 
كالزيادة فى الصلاة » وتارة تكون مكروهة كالزيادة فى الزكاة »> 
وعبارة « الاسثظهار على الشبارع » هى عبارة المالكية ء 
ااا ان ك 6 بن یط شی ان بط به ٤‏ وی 
ذلك قوله تعالی : « وآت ذا القربى حقه والمسكين وابن 
السببيل ولا تبذر تبذيرا ء أن المبمذرين كانوا اخوان 
اشياطن » () . 

( ب ) وفيما يرجع الى المتصدق عليه » يجعل الاساام الحق الأول. 
فى الصدفة ء لن يعوله المتصدق ء وى ذلك يقول رسول الله 
صلی الله عليه وآله وسلم : « وابد بمن تعول » ۰ بل چعل 
النبی لى الله عليه وآله وسلم ما ينفقه الرچل على نفسه 
صدقة » وجعل له الأولوية والتقدم ء يدل على ذلك حديث 
آبی هريرة « أن رجلا قال : پا رسول الله » عندى ديفار ٠‏ 
نال : تصدق به على نفسك ء قال عندی آخر + قال : تصدق 
به على خادمك ء قال : عندی آخر ء قال : نت أبصر به » ۰ 
وف حديث جابر عن طريق مسلم » عن الرجل الذى تصدق 
بالعبد » فرد رسول الله صلی الله عليه وآله وسلم صدقته › 
وباع العبد لنعيم بن النحام » وأعطى صاحبه ثمنه ء قال له 
عليه الصلاة والسلام « ابد بنفسك فتصدق عليها » فان فضل 
شىء فلأهلك » فان فضل عن آهلك شىء فلذى قرابتك » فان 
فضل عن ذی قرابثك شیء فهكذا وهکذا » کأنه صلی الله عليه 


(1) الاسرااء ۲١‏ و ۲۷ 


۲ 


وآله وسلم » يشير بذاك الى الذواحى الآخرى بعد صذه 
القرابات +++ 


(ج+) وفيما يرجع الى اعلان الصدقة واظهارها »> أو الخفائها 
واسرارها » نری الاسلام ببیح هذا وذاك »> ويرشد الى أن 
لکل موضعه ۰ فقد يکون اعلان الصدغة واظهارها » مقصودا 
به القدوة واثارة حمية الجود فى الناس ء وقد يكون المقام 
یقتضی الاسرار بها » كما اذا أعطيت لذى احتیاج طاریء يعد 
غنى » أو قصد المخرج البعد عن مظاهر الرياء والتفاخر ء وى 
القرآن الكريم « أن تبدو الصدقات فنعما هی ٤‏ وأن تخفوها 
وتؤتوا الفقراء فمو خير لكم » ([) وف الحديث الشريف : 
« ورجل تصدق بصدقة فأخفاها » حتى لا تعلم شماله 
ما أنفقت يمينه » ٠‏ كما آن فى السنة مواطن كثيرة » كان فيها 
رسول الله صلی الله عليه وآله وسلم > يدعو الى الصدغة 
علائية » ويقبلها علائية » كما يفعل الناس الآن ف دعوات 
الاكتثاب وإالتعاون » ولا شك أن ظروف المجتمم فيها ما يدعو 
الى هذا وذاك ٠‏ وأن الحكم الوسط العادل هو ملاحظة كل من 
هذه الظروف بما بثاسیه » » 


۸ - وحين تعرض الشيخ المدنى - فى الكتاب نفسه () س لأسماء 
الله الحسنى » نراه ينظر الها نظرة متكاملة » دون أن بتعلق كما فعسل 
بعض الصوفية باسم دون آخر » فان هذا الاتجاه « يشتمل على جانب 
من القصور آو التقصير ء فان من أراد أن يعرف الله تعالی » فعلیه آن 
. بتأمل جمیع صفاته » ویتعشق جمیع أسمائه ٤‏ ویحاول ارجاع کل مظهر 


١۷١ البقرة‎ )١( 
ص۷۸‎ )( 


۲V 


من مظاهر تصریف الله الى مبدثه واسمه النابع منه » وذلك أن ته ثعالى 
حسفات منقابلة » فهو مثلا القابض والباسط ؛ وهو سريع الحساب ء وهو 
القوى الشديد » وهو الغفور الرحيم ء وكل هذه الصفات وغيرها مما لم 
تذکر مع تعددها » ومع التقابل فی بعضھا » هی س والله آعلی وآجل ‏ 
بمثابة مزیج واحد » لا پمكن فصل عنصر من عناصره عن الآخر > فال 
تعالى رعوف رحيم » حتى حين يتجلى بمظهر المنتقم الجبار » ٠‏ 


وقد لاحظ قله ابن o‏ الملإحظة » ورآى أنها « طريقة 
الكمل من السائرين الى اله » فقال : « وأكمل الناس عبودية المتعبد 
بجميع الأسماء والصفات التى يطلع عليها البشر » فلا تحجيه عبودية اسم 
عن عبودية اسم آخر ء كمن يحجبه التعبد باسمه القدير عن التعبد باسمه 
الحكيم الرحيم » أو ثحجبه عبودية اسمه المعطى عبودية أسمه الان ٤‏ 
أو أسمه الرحيم والعفو والغفور عن اسمه المنتقم آو الثعيد بأسماء 
التودد والبر واللطف والاحسان » عن أسماء العدل والجبروت والعظمة 
والکبرباء وذحو ذاك ( )( هډ 


وهناك بعض من الأسماء الحسنى ثأتثى متقابلة » ويكمل بعضها معنى 
بعض ٠‏ مث : القابض الباسط - الخافض الزافع ‏ المعز المذل ‏ 
اميدى المعيد - اللحبى الميت - المقدم المؤخر - الأول الآخر _ الظاهر 
الباطن ‏ الضار النافع ء 


ان العلماء يرون آن هذه الأسماء لا ثآئى مفردة » بل كل صفة نقثرن 
بالأخرى » لأنها تكمل معناها » وتجعل المرء يدرك الربوبية من جانبيها » 
فلا بنظر الى جانب ويهمل الآخر « فلا يقال يامميت أو ياضار » بل 
يقال یامحبی پاممیت » اناع یاضار » تادا ف حقه ثعالی » وتفادیا من 
ایهام مالا یلق بجلاله تعالی » (7) * ) ٤‏ 


۲) مدارج السالکین ۲۳۹/۱. 
(۲) اسماء الله الحسئی ص ۱۹ 


YA 


وقد وردت هذه الصفات فى القرآن الكريم متجاورة > كل صفة 
تکمل ایآخری » والله يقبض وییسط « 0( ۾ رر ل اللمم مالك الك تۆنى 
الك من ناء + وتنزع الك من تشاء وتعز من تشاء وتذل من نشاء » 0 
« انه هو بیدی ویعید » () « هو یحیی ویمیت والیه ترجعون » (أ) 
« ولقد علمنا المستقدمين منكم ولقد عامنا المستآخرين » (°) « هو الأول 
والآخر والظاهر والباطن » () ء 


ان هذه الصفات تظهر معنى الربوبية متكاملا فى العقيدة الاسلامية 
والاله ليس منتقما جبارا فقط كما هو الحال فى بعض الديائات > وايس 
هو متسامحا متساهلا كما هو الحال فى بعض الديانات الأخرى » بل هو 
الغغور الرحيم »> فى الوقت الذى يكون فيه شديد العقاب ء انها الوسطية 
التى تجمع بين الوجهين متكاملين » وليست هى الوسطية التى تلغى 
الجائبين لثنتج منهما سینا مشتركا » أو تمزج بينهما فى وحدة واحدة 
لانتبين فيها خصائص كل من الجانبين » انها الوسطية التى تجمع بين 
الصفتين متجاورتين » وتستنفر كل الامكانيات البشرية والارادة الانسانية 
لكى تحفظ التوازن بينهما وتعى الحركة الداثمة بين الصغتين » فأسماء 
الله الحسنى ليست فى حثيقة أمرها الا دعوة للبشر للتحلى بهذه الصفات . 
والموازنة بين المتقابلات » لكى يصل المرء فى النهاية الى الموقف ااتكامل ء 
الذى لا يضخم جانبا على حساب الجانب الآخر ٠‏ وبهذا يكون المسلم 
الصورة النموذجية للأخلاق » ويصبح حكما أو مثالا يحتكم اليه الفرقاء 
« لتكونوا شهداء على الناس » ٠‏ 


0( البقرة to‏ 
(۲) آل عمران ۲٣‏ 
(۳) البروج ١۴‏ 
)€( يوئس ٥٩‏ 

٣٤١ الحج‎ )٥( 
۲ الحديد‎ )0( 


۹ 


٩‏ ويذكر الشسيخ المدنى فى الكتاب الآخر (ا) + آن الاسلام راعى 
الوسطية فى أصول التشريع » فهناك أحكام قطمية لا تثغير ولا تقبسل 
الاجتهاد ء وهناك فى الوقت نفسه آحكام غير قطعية وفاباة للاجتهاد 
والحكمة فى ورود هذين النوعين من الأحكام فى الشريمة الاسلامية أن 
أمر الناس لا يملح اذا جاعت الأحكام والمسائل كلها على نمط واحد > 
فلآ يصسلح ف آمور العقائد وآمسول الدين ؛ آن بثرك الناس لعتولهم 
وأفيامهم وظنونهم » كما لا يصلح ذلك فى حقائق العبادات وصورها 
. ورسومها » ولا فى أصول العاملات التى تقوم عليها » فكان من رحمة الله 
بالناس أن وقاهم شر التفرق فيها . ورسم لهم دائرة محدودة لواضحة 
المعالم ١ء٠٠‏ آما الفروع التى لا يضر الاختلاف فيها ء سواء أكانت فى 
الجوانب النظرية + آم ف الجوانب العملية » فلم يكن يحلح امر الناس 
وها ١‏ ولو آها وحك لحد الول ف دوالك كن جن زه 
الله بالناس وحکمثه فی التشريع لهم » أن فتح للعقول مجال النظر ٠٠١‏ 
ونتبین من هذا آن الاسلام توسط فی نشریعه من حیث ما يجب الاتقاق 
عليه » وما يجوز الاأختلاف والااجثهاد فيه » ٠‏ 

%* ا % 


واذا تتبعنا مواقف الاسلام ء فسنجده يحرص على تبنى الوسطية 
ى كل المواطن ء كما فى العلاقة بين العلم والحال » فصاحب « التمكين 
بتصرف علمه فی حاله ویحکم عليه فینقاد لحکمه ۰ ویتصرف حاله ف 
علمه فلا يدعه أن يقف معه » بل يدعوه الى غاية العلم فيجييه ويلبى 
دعوئه » فهذه حال الكمل من هذه الأمة » ومن اسثقراً أحوال الصحابة 


٭+۳ 


وجدها كذلك » فلما فرق الثأخرون بين الحال والعلم دځل عليوم 
النقص » (') ٠‏ 

وكما ف العلاقة بين العثل والسماع « فلا غنی بالعانل عن السماع 
ولاغنی بالسماع عن العقل 6 فالداآعی الى محض الکقليد م عزل العقل, 
بالكلية جاهل » والكتفى بمجرد العقل عن أنوار القرآن والسنة مغرور » ' 
فاياك أن نكون من أحد الفريقين “ وكن جامعا بين الأصلين »ء فان العلوم 
العقلية كالأغذية والعلوم الشرعية كالأدوية . والشخص الريض يستضر 
بالغذاء حئى كأنه الداء » (7) ٠‏ 


أو كما فى الوسطية ف موضوع الشفاعة » فيذكر ابن القيم () » آن 
قبول الله لشفاعة رسله لا يكون الا باذنه « من ذا الذى يشفع عنسده 
الا باذنه » () ولکنه لا ڀآذن الا ن رخى اا ا اله 
من آذن له الرحمن ورخی له قولا » (°) ٭ 


أو كما فى العلائة بين الظاهر والياطن « فان ابطال الظواهر رآى 
الباطنية » الذين نظروا بالعين العوراء الى أحد العالين > ولم يعرفوا 
اموازنة بين العاين ولم يغهموا وجهه » كما ان ابطال السرائر مذهب. 
الحشوية » فالذى يجرد الظاهر حشوى » والذى يجرد الباطن باطنى ء 
والذی یجمع بینهما کامل » (') « هؤلاء عطلوا سره ومتصوده وحقیته »› 


) وابن خلدون فى المندمة ( ص ۸ه‎ . ۸٤/١ مدارج السالكين‎ )١( 
حين يفرق بين العلم والحال › يرى أن الشرع ليس علما فقط واانما هو اتصاف‎ 
. أيضا‎ 

الاحیاء ۱۳۹۸/۲ 

(۳) مدارج السالكين ۱۹۰/١‏ 

۲٠١ البقرة‎ )6( 

٠١۹ طه‎ )٥( 

() مشكاة الانوار ص ۷۲ 


۳ 


وهولاء عطلوا رسمه وسورته » فظلنوا أنوم یصلون الى حتیشته من غير 
رسمه وظاهره » فلم يصلوا الا الى الكفر والزندقة ‏ وجحدوا ما علموا 
ااخرورة مجىء الرسل به ء فهؤلاء كفار وزنادقة ومنافقون » وآولثك 
سقصرون غير كاملين » والقائمون بهذا وهذا هم الذين يرون آن الأمر 
متوجه الى قلوبهم مثل جوارحهم » (') ء۰ 


آو كما فى العلاقة بين الفرد والجماعة »> فالآيات القرآنية تجمع بين 
المسثولية الفردية « ولا تزر وازرة وزر أخرى » () وبين المسثولية 
الجماعية « واتقوا فثنة لا تصبين الذين ظلموا منكم خاصة » () « قوا 
آنفسهم وآهلیکم ارا » (أ) ۰ 
غر من ادوه اد باو بها عن الام الى لخا 
با لكوت الأعلى “ ويدعوها الى احياء ذلك الشعور بخمس صاوات ف 
اليوم ٠ء‏ وهو مع ذلك لا يمنع من التمثع بالطيبات » ولا يفرض من 
الرياضيات وضروب الزهادة ¢ la‏ سق على الفطرة الشرية ٿحشمه ٤‏ 
ویعد برضا الله ونیل ثوابه » حتی فی توفیه البدن حقه › می حسنت 
النية وخلصت السريرة » فاذا نزت ثسهوة » أو غلب هوى » كان العفران 
الالمى ينتظره » مثى حسنت النبه وكملت الأوبة » (°) * 


درحبد اأريويية وهو اعتقاد أن آله وحده خلق العالم 6 کما بظن ذا 


(۱) مدارج السالكين ۲٦۸/١‏ 
(۲) الاسراء ٠١‏ 
(۳) الائفال ۲١‏ 
(0) التحريم ٦‏ 
ا( رسالة التوحید ص ۱٤۲١‏ 


فا 


من يظنه من آهل الكلام والتنصوف ء ويظن هؤلاء آنهم اذا أثبتوا ذلك 
بالدأيل » فقد أثبتوا غاية التوحيد » ويظن هؤلاء نهم اذا شهدوا هدا 
وهنوا فيه » فقد فنوا فى غاية التوحد ٠٠١‏ بل التوحيد اذى آمر به 
يئضمن الحق الذى ق هذا الكلام وزيادة فهذا من الكلام الذی لایس 
فيه الحق بالباطل وكتم الحق » وذلك آن الرجل لو أقر بما يستحقه الرب 
تعالی من الصغات » ونزهه عن کل ما پنزه عنه » وآةر بآنه وحده خالق کل 
شیء » لم یکن موحدا بل ولا مۇمنا » حئی يشهد آن لا اله الا الله » يقر 
بآن الله وحده هو الاله المستحق للعبادة ء ویلزم بعبادة الله وحده لا شريك 
له » والاله هو بمعنى الأالوه العبود الذى يستحق العبادة » 0 » والتوحيد 
الذى دعت اليه الرسل ‏ كما يشرح أبن القيم () س نوعان » نوحید ف 
المعرفة والاثبات . وثوحيد ف الطلب والقصد » فالأول شد فصع عنه 
الثرآن فى أول الحديد وسورة طه وآخر سورة الحشر وآول ثنزيل 
السجبدة وأول آل عمران وسورة الاخلاص » والثانى كما فى سورة 
« شل يأيها الكافرون » وقوله « قل يأهل الكتاب تعالوا الى كلمة سواء 
بيننا وبينكم » () وأول سورة تنزيل الكثاب وآخرها وآول سورة يوسف 
ووسطها وآخرها وأول سورة الأعراف وآخرها » وجملة سورة الأنعام 
وغالب سور القرآن ٠‏ 

لأنها تعكس موقف الاسلام مام كل مشكلة » ونجدها مبسوطة فى كثب 
« آهل السئة » » الذين سمو «١‏ آهل الوسط » » لأنمم کانوا بلازمون 
الوسط بن الفرق الثطرفة » مقثدين بمنهج القرآن وسنة الرسول ؛ 


+ %* 
(1) درء تثعارض ص ۲۲٦‏ 


(۲) مدارج السالکین ۲۸۸/۳ 
(۳) آل عمراان ٦٤‏ 


النعس الان 
الاخسلاق 


ك رلت ل وة 6 اة مت اة الا أا 
أمة وسط ٠‏ ويينت ما تهدف اليه نلك الوسطية « لتکوئوا شهداء على 
الناس ويكون الرسول عليكم شهيدا » ٠‏ فالغاية اذن غاية خلقية ٠‏ تبغى 
آن يکون المسلمون نماذج يقثدی بها » وشهداء يستشهد بها الناس ء 


وعبارات السلف فى « شهد  »‏ كما يذكر ابن القيم (ا) - تدور 
على الحكم و القضاء والاعلام والبيان والاخبار * ومن هنا لو جاز ی 
أن أحدد الصفة الرئيسية فى الوسطية العربية الاسلامية » والتى ثرتد 
اليها بثية الصفات ٠‏ لكانت هى صفة « العدالة » ٠‏ 


وتهدينا كتب النفسير الى ثلك الصفة » فينسب الطبرى الى من 
میم » آهل الثأويل (« قولهم » الوسط العدل وذاك معنی الخيار لأن 
الخيار من الئاس عدولهم » (") ء والنسفى يصرح بهذا وهو يشرح قوله 
« ذکر أن الأمم جحد ثبلیغ الانيياء يوم الفيامة ¢ فبۇئى بأمة محمد 
فیشهدون علیهم › ویؤتی بمحمد فيسل عن حالة آمته فيزكيهم ويشهد 
بعد الثمم » واسڻدل بتعمیم ذلك على آن الاجماع حجة » لأن الله تعالى 
وصف هذه ایگمۀ بالعدالة + 


((ا) مدارج السالکین ۲۹۰/۳ 
(۲) تفسير الطبرى ٠۲١/١‏ . ويفسر الآية ۲۸ فى سورة « ن » وهى : 
« قال أوسطهم الم أثل لكم لولا تسبحون » غيقول : « وقوله : شال أوسطهم . 
يعئى اعدلهم . وبنحو الذى قلنا فى ذلك قال أهل التأويل » . ثم اورد روایات 
هل الثاويل حول ذلك . 
) ۵ ۴ س الوسطية ) 


۳ 


وروا م ا الى ركن مر ف اوا 
فقد جاء ف اللسان ف مادة ( وسط ) « وف التنريل العزيز : وكذلك 
جعاناكم آمة وسطا قال الزجاج : فيه ولان » قال بعضهم مقسطا 
٠‏ عدلا + وقال بعضهم خيارا ء واللفظان مختافان والعنى واحد » لأن 
العدل خير والخير عدل » وجاء فيه ف مادة ( قوم ) « والقوام العدل ء 
تال تعالى : وكان بين ذلك قواما ء٠٠‏ وف الحديث : أتانى ملك فقال : 
أنت قيم وخلقك قيم أى مستقيم حسن ٠‏ وف الحديث : ذلك الدين 
اقيم “ أى الستقيم الذى لا زيغ فيه ولا ميل عن 'الحق ء وقوله تعالى : 
فيها كتب قيمة (ا) * أى مستقيمة تبين الحق من الباطل على اسثواء وبرهان 
عن الزجاج ء وقوله تعالى : ذلك دين القيمة (") » آى دين الأمة القيمة 
بالحق » ويجوز أن يكون دين الأمة المستقيمة ٠‏ ثال الجوهرى : انما 
آنث أنه أراد المة الحنيفية ٠٠١‏ واللة القيمة : المعتدلة والأمة الثيمة 
كذلكت ١۰ء‏ » ء 


فلعلى لا أكون بعيدا عن الواقع اللغوى وعن النصوص الدينية . 
لو قلت : ان قول املك للنبى صلى الله عليه وسلم « أئت قيم وخاتك 
قیم 4( ٤‏ یعئی : آنت عدل وثثصف بالعدالة ء لأن القوام هو العدل مء 
وان قوله تعالى « ذلك دين القيمة » يعنى : دين العداالة » آى « دين. 
الأمة القيمة بالحق » ٠‏ 

ان فصول هذا الکتاب پتازر بعضھا علی بعض › مما یدل علی صدق 
الخطوات التى تقدم فى النماية وسطية عربية خاصة ء رمزنا لها فى فصل 
« الطبيعة » بالنخلة ء ورمزنا لها « بالقسطاس » حين دخل العرب 
بفضل الاسلام ف جوف الثاريخ » ونرمز لها الآن « بالعدالة » ونحن 
نبحث عن الصفة الأولى ف الخاق العربى الاسلامى ام 

وقد جعل الدكثور محمد عبد الله دراز من « الحياء » إلسمة 


ee mae 


(1) البينة ۲ 
() البينة ه 


o 


المميزة للاسلام ن وااستدل بقول النبى صلى الله عليه وسام « لکل دین 
خلق وخلق الاسلام الحياء » ولكن حين فسر مضمون الحياء “ نجسده 
فى النهاية لا يختلف عن مضمون الوسطية » فاذا كان الناس س كما ذكر س 
جعلوا اليهودية شريعة الخوف > والنصرانية شريعة الحب ٠‏ فانه يجعل 
الاسلام شريعة الحياء “ وهى صفة تنتج من خلط عنصرى الضوف 
والرجاء » فتكون المحصلة « حالة مخففة ثقع بين ائفعالين قويين » › 
وریا يوز لى إن انز هده الحالة لحي اني ذكرها » الى لفظ واحد 
هو « الوسطية » ء وهذا ما يكاد ينص عليه وهو يعلق على التفسير 
النهائى لكلمة الحياء فيقول « أن النظرية الاسلامية تجمع مخثلف 
اللاي ال للحاة الحافة ف فرك مجم بخ لجنيا 
نتجه نحو الوسط العادل » 0 ۰ 


ثبقى اذن صفة العدالة هى السمة الممزة للاسلام » ونستطيع آن 
نفسرها فى ضوء المنهوم الذى حددناه لاصطلاح الوسطية العربية » 
فئراها تعنى النظر الى الجانبين > وضم الحق الموجود هنا » الى الحق 
الموجود هناك » ف أنظومة آخيرة بسميها ابن القيم مقام الكمال » وهو 
امخام الذى جم بين القامین » آى مثام الجلال عند اليهودية ومټام 
الجمال عند المسيحية ء ويسميها غيره « الصراط المستقيم » ٠‏ الذى بختلف 
فى محصلته النهائية عن صراط « المخضوب عليهم والضالين » أى اليهود 
والنصاری كما جاء ق التفاسير » فهو مقام يجمع بين القامين وف أنظومة 
مختثافة ء 

ويرى النسفى فى تفسير « الفاتثحة » أن ساط ايم ج ارق 
الحق وملة الاسلام »> ويفسر أبن القيم هذا الصراط بأنه مقتضفى الثوحيه 


والعدل ٠‏ فيقول « فالصراط المسثثيم الذى عليه ربنا ثبارك وتعالى هر 
مانششى التوحيد والعدل » قال تعالى « وضرب اله مثلا رجلين ء أحدهما 


)۱( دستور الأخلاق ص Oof,‏ ۰ 


N 


آبکم لا یقدر علی شیء وهو کل على مولاه » آینما یوجممه لا یاتی بخیړ » 
هل پستوی هو ومن يآمر بالعدل وهو على صراط مستقيم » فهذا مثشل 
ضربه لنفسه وللصنم » فهو سبحانه الذی يآمر بالعدل » وهو على صراط 
مستقيم * والصنم مثل العبد الذى هو كل على مولاه > () ٠‏ 
3% 3% % 

كعا فة الانسان م غبره وآهله 4 وندء السلام والاستگذان 4 وطريقة 
الأكل » وطريثة دخول الأماكن » ولبس الثياب الجديدة » وآیام الاعياد » 
والخثان ٤‏ و الزفاف » وغیر ذلك مما نجده مبسوطا فی کتب الفقه والأحاديث» 
وېنوع خاص اليخارى ¢ وااحياء علوم الدين ¢ ورباض الصالحين ¢ وقد 
عاش السلف ف ظل ذلك ا منهج منطقيين مع آنفسهم ومع غيرهم 
لا يحسون بالتمزق بین وارد لا يعبر عنهم » وقدیم قد فقد فعالیته ۰ 

فالوسطية العربية التى تؤدى الى صفة العدالة » آى الوارنة بين 
الجائبين » يمكن أن تثمر خلفا انسانيا » يراعى الدين والدنيا » ولا يضخم 
جائبا على حساب آخر ء وهذا عكس الذين يزعمون أن ثقافة العربى »> 
وعلاقته بالكون والطبيعة لا تسمح له بقيام أخلاق انسانية » بعضهم 
رى ذاك » لان العربى متحد بالطبيعة اتاد لا يسمح له با مجاوزة » 
وتكوين خلق قائم على الارادة البشرية « فلقد كانت حضارته كما تبدو 
حتی ف القرن العشرين ء مفرطة فی طبیعتها الى الحد الذى يعجزها عن 
السيطرة على الطبيعة » فهى على النقيض من الجتمع الصناعى اذ أن 
عجزها عن أمثلاك الطبيعة » کان ناتا عن تاليفها جزءا لا يتجزاً من. هذه 


۳Y 


الطبيعة » () كما بول بيرك ٠‏ وبعضهم يرى ذلك لأن التوى السكونية 
مسيطرة غاية السيطرة » وتملا على الانسان وجوده » فلا تعطيه من 
الارادة والفعل ما يستطيع به ان يکون آخلاقا من صنعه » وثنکرر هذه 
اانكرة عند كير من ال)مكرين والمستشرقين ء أمشال شبنجار () > 
ونیکلسون () . وجرینباوم () ۰ 


وکلا الطرفين قد فقد طرف السلسلة ولم ينتبه الى التوازن بينهما ۰ 
فبعضهم قد ركز على الواقع المعاصر للعرب وما فيه من التصاق بالواقع 
وثحول الانسان الى جزء لا يتجزا من الطبيعة ٠‏ وبعضهم قد وسع من 
مفهوم الحضارة العربية » آو من مفهوم الثقافة العربية الخالصة ء فجعلها 
شبنجار تشمل رقعة واسعة هى الحضارة الشرقية بما بها الحعضارة 


ہے میت 


٠ ۲١ العرب ص‎ )(( 

(۲) « نجد الرجل السحرى ( العربى ) لا يشعر بوجوده الروحى الا 
باعتہاره جزءا من روح کبری ٠‏ ٿٺزل من أعلى على كل المشاركين فيها ٠‏ 
ونظل هی ھی واحدة دائما » فهو باعتٻاره جسما ونفسا هو هو ذاته › 
ولا ینتسب الا الى ذاته » ولکن یظل فيه باقیا دائہما شىء غريب أجنبى عنه 
وعال عليه . ومن أجل هذا لا يشعر هو وممتقداته ومعارفه بئفسه › الا 
باعئبارها مضوا فى اجماع يمنع الضلال » لأنه صادر عن القوة الالهية › 
ولکنه يمنع أيضا الةرد أو الذات من أن بكرن فی مقدورها ان تصدع تیمھا ۰“ 
لان كل فيمة يصنعها الفرد ستكون صادرة عن الحكم الفردى ٠‏ وبالتالى عن, 
النفس »> وكل ما يصدر عن النفس باطل وشر وغير جميل » ( شبنجار 
ص ۱)۲ ) ۰ 

(۲) « مشياس كل شىء فى الاسلام هو الله لا الائسان › ولم يوجد فى 
الاسلام حتى الان مذهب انسائى » يبين قيمة الغرد الانسانى من حيث هو 
فرد » وينص على كفايته » ء ( فى التصوف الاسلامى ص ٠ ) ۱۷١‏ 

()) « غقد اهتم الدين الجديد بأن يؤكد أنه لا خالق الا الله “ وأنه 
مطلق القدرة على كل شىء »› ولم ينس ان ينكر على الانسان كل قوة › تشر 
فيه الغرور بكفاياته ومواهبه » ( دراسات فى الادب العربى ص ٠ ) ٤)٤‏ 


۳A۸ 


البابلية والفارسية واليهودية » وآخذ يطبق آفكارا قد تكون يهودية على 
المضارة العريية الاساامية * ووسح نیکلسون من منهوم الثقافة العريية 4 
فأخذ يطبق آغكارا غريية ومحاربة هى آفكار أصحاب و حدة الوجود » على 
الواقع الاسلامى ء 


SE O SE 

الارادة اوو E E‏ القرت 
يه آن يۆسسوأ حضارتهم م وآن يهدوا للانسائية مثلا تقوم على العدالة 
واالمتوازن ء ويؤكد الغزالى العامل الانسانى ف الثربية » ويذكر أن الأخلاق 
یمكن آن تتغير « وشرطه قد برتبط باختيار العبد » فان النواة ليست بتفاح 
ولا نخل » الا أنها خلقت خاقة يمكن أن تصير نخلة اذا تضافرت الثربية 
اليها » ولا تصير تفاحا أصلا ولا بالتريية » فاذا صارت النواة متأثرة 
. بالاختيار حتى تقبل بعض الأحوال دون بعض ١‏ فكذلك الغضب والمشهوة 
الو آردنا قمعھما وھرھما بالکلیة ٤‏ حتی لا یبقی لهما آثر › لم نقدر عليه 
صلا ¢ ولو آردذا ساسٹهما وقود هما بالرياضة واالجاهدة قدرنا علیه»() ۰ 


قد ببيح انا هذا أن نتحدث عن آخلاق انسائية » ولكن بمفهوم الانسان 
فى الحضارة العربية ء يتحدث ابن القيم عن منزلة الروءة فياول « المروءة 
فعولة من لفظ المرء » كالفثوة من الفتى » والائسادية من الائسان » ولهذا 
كان حايشتها اتصافا بصفات الانسان » التى ارق بها الحيوان البميم 
والشيطان الرجيم » () ٠‏ ان هذا يعنى أخلاقا انسانية » ولکنه لا يعنى 
«انسائية» بالفهوم الذى شاع فى عصر النهضة الأوروبية “ والذى بضخم 


۱) الاحياء ۱٤۳۹/۲‏ . 
(۲) مدارج السالكين ۱۹۷/۲ . 


۹ 


من دور الانسان وتغييره للمادة وصراعه مع الطبيعة وتفكيره فيما حواه 
بعيدا عن الغيبيات واليتافيزيقيات ء بل يعنى انسانية بمفهوم الانسان 
فى الحضارة العربية » والذى هو وسط فاا ينحط الى مرتبة الحيوان البميم 
أو الشيطان الرجيم » وليس مطلوبا منه أن يتسامى الى منزلة ا للائكة 
نھی لیست فی مقدوره » ولا يمكن للئواة آن تثمر تفاحا ٭ ولعلی لا آخثلف 
مع ابن القيم لو أضفت الى قوله « اتصاف النفس بصفات الانسان التى 
2 بها الحيوان البهيم والشسيطان الرجيم » عبارة « وال لاتكة 
امطهرين » ء فنحن أذن مام أخلاق انسانية ء٤‏ ٿؤمن ہدور الانسان 
واختياره » داخل خرورة ترسمها له القوة العليا » فلا ثتضخم الدور 
الانسائى بحیث یصبح الائسان وحده بطل المسرح فیعرید کما بشاء ٤‏ 
ولا تضخم دور القوة العليا بحيث يتحول المرء الى ريشة ف مهب الرياح ٠‏ 


X# f, 


واذا أردنا أن نحل الأخلاق العربية و « الأدب » الاسلامى » 
غسنجدها ترتد فى مواقف السلف وف تحديداتهم » الى صفة الوسطية 
أو العدالة التى توازن بين الجانبين » يقول الامام على « خير الناس هذا 
النمط الأوسط » يلحق بهم التالى “ ويرجع اليهم الغالى » () ويشول 
الغزالى « فان المطلوب هو العدل والقسط فى الصفات والأخلاق كلها ء 
وخير الأمور أوساطها » فاذا جاوز الوسط الى أحد الطرفين » عولج 
بما يرده الى الوسط لا بما يزيد ميله عن الوس > () ء ويعرف ابن 
القيم « الأدب » بأنه الحد بين الجفاء والغلو » آى مراعاة الوسطية > 
ويضرب مثلا ثوضيحيا لذلك فيتول عن حقوق الخلق « آلا يفرط ف القيام 
يحقوقهم » ولا يستغرق فڀها عن حقوق الله آو عن تکميلها » آو عن 


0( اللسنا « وسط ) ء 
(۲) الاحیاء ۲۲٠٣/۲‏ . 


r30 


مصلحة دينه وقلبه » وألا يجغو عنها حتى يعطلها بالكلية » فان الطرفين 
من العدوان الضار » وعلى هذا فحقيتة الأدب هو العدل » (ا) * وفى 
موضع آخر يحدد « الظرف » عند آهل السر بما يعود به الى الوسطية ٠‏ 
زعي ى بطرت الاش بالخدلق والاتساط الهم 4 وسر من 
« الاسترسال مع هذه الأمور ء فانها أقطع شىء للمريد والسالك » فمن 
استرسل معها قطعته » ومن عاداها بالكلية وعرت عليه طريق سلوکه > 
ومن استعان بها اراحته فی طریقه » وأراحت غیره به » () ۰ 


واذا آردنا أن نسترسل مع الأمثلة فان المقام يطول بنا » وأرى أن 
نعود هذه الرة أيضا الى الشيخ محمد عبد الله دراز ف رسالته 
للدكتوراه () ء لنقثبس منها ما يدل على مراعاة الشرآن الكريم 
للوسطية فى أقواله التى « ثقف ف منتصف الطريق بين المجرد » غامضه 
ومبهمه ٠‏ وبين الحسى المغرط ف الشكلية » كما يقول ء وف أطره التى هى 
د ضارسة ورن ف آن € كما قول يفا + 


غفى فصل « الالزام » يتعرض لوقفين منناقضين > أحدهما ويمثله 
« كانت » يجعل السلطة التشريعية كلها من شأن العقل الخالص ء ويعلى 
من القائون الشكلى وينخذه أساسا للخير ء والآخر على النقيض من 


(۱) مدارج السالکین ۲۱۸/۲ . 

(۲) مدارج السالكين ۱١۳/۳‏ . 

(۴) نوقشت فی السربون فی ٠١‏ س ۱١‏ س ۱۹٤۷‏ م ۰ تحت منواں 
«La Morale du Koran‏ وترجمها الدكتور عبد الصبور شاهين بعنوان 
» دستور الاخلاق فى الثرآن الكريم » ء وهى تبحث فيما يسميه « النظرية 
الاخلاشة كما يمكن استخلاصها من القرآن مقارئة بالنظريات الاخرى قديمها 
وحديثها » » ويبحث هذه النظرية فى فصول خمسة . 

, — الالزام ۰ ۲ _-—- امسئولية * ۲ س الجزاء ۰ 

٤‏ النية والدوافع ١ ٠‏ الجهد. 


به 


دلك ‏ ويمثله جيو هرات ونينشه - يدافع عن قضية الحرية 
التجريبية للذات ويرى آن القيمة الأخلاقية لا توجد مسبقا فى نظام 
الأشياء الازلية » بل هى ابداع انسانى يتجاوز به الانسان نفسه ليصبح 
فوق الانسان » ثم يذكر أنه لا يكفى العتل الخالص » ولا الحالة الفردية 
التجريبية ء بل الواجب هو التركيب بينهما » وهذا ما آدركه القرآن 
الکریم ف قوله « فاتقوا الله ماستطعتم » (ا) ٠‏ فهذه الصيعْة ليس معناها 
آن نفعل ما يحلو لنا »> وليس معناها أن نخضع للحكم العلوى » وائما نجد 
طرف السللة کد اجتمعا چ 


وف فصل « الجزاء » يستدل بنصوص من التوراة ٠‏ ثثبت أن 
السعادة الوعودة انما تكون فى طيبات هذا العالم > ویستدل بنصوصصس 
من الانجيل تدل على أن السعادة انما تكون فى الآخرة ٠‏ ثم یذکر آن 
القرآن الكريم « يريد أن يجمع بين هذين الفهومين » والحق أن الأمر 
بالنسبة الى القرآن آمر مصالحة وثوفيق » فهو يريد آن يثبت ف وحدتهما 
الأولية عنصرين متكاملين لواقع واحد » عمل الشراح الكتابيون بصورة ما 
على سطره ء حين ألح كل فريق من جائبه الحاحا شديدا » على الجائنب 
الذى ثركه الآخر فى كنف الغموض » ( ص ۲٤۳‏ ) ۰ ثم آخذ يورد الآيات 
التی ثدل على آن الجزااء » انما يكون فى الدنيا وف الآخرة معا »> مشل 
غوله نعالى « ربنا آننا فى الدنيا حسئة ء وف الآخرة حسئة » () وقوله 
تعالى « آفئۇمئون ببعض الكتاب ٠‏ وتكفرون ببعض ٠‏ فما جزاء من يفعل 
ذلك منکم الا خزى ف الحياة الدنيا » ويوم القيامة بردون الى آشسد 
العذاب « 0 + 


وف فصل » النية والدوافع » یذکر » أن مكرة وجود ا ڏی الجلال 
(1) التفانن ١١‏ 


٠ ۲ء١ البقرة‎ )۲( 
! ۰ Ao البثرة‎ (1) 


۲ 


فى كل مكان » تلك الفكرة التى تما نفوسنا اهتماما بالأخلاق وبالصرامة نهر 
أنفسنا ‏ هذه الفكرة تخففها بدورها فكرة الرحمة ء التى تمد يدها دائما 
الينا » لا من أجل أن نتلقى آولئك الذين يرجعون من غفوتهم » ويحاولون 
آن ينهضوا من کبوٹهم فحسب » ولکن من آجل آن تساعدهم وتمدهم بقوة 
بتراحب مداها دائما « فى هذا الضوء يصف انا القرآن حالة نفس الؤمن ء 
فى ليست يائسة من روح الله « انه لا پيأس من روح الله الا الشوم 
الكافرون » (') ولا هى آمنة من مكره « فلا يأمن مكر اله الا الوم 
الخاسرون » () ٠‏ وانما هى دائما فى منتصف طريق بين الأمل والخوف ¿ 
وبالأحری تغذى كلا الشعورين ف وقت واحد « يحذر الآخرة ويرجر 
رحمة ربه » (") واذن فهو حوار حى » بين لطف وهمة ء وشجاعة وأمل ٠‏ 
وهو حوار يتعمد شعلتنا دون أن يحرقنا بها »› وڀرطب تلوپنا دون آن 
یسلبها حمیتها » فكل شىء متوازن ومئناسب > وهذا هو مجموع الشروط 
الضرورية » والكافية لبناء عمل دااثم وخصب » ( ص ء۸٤‏ ) * 


٠‏ ثم يعلق فى نهاية الأمر ( ص ٠۸١‏ ) على النظرية الأخلاقية كما 
صورها القرآن الكريم » فيرى أنها تعمل على التوفيق بن شتى النزعات . 
وآنها متحررة ونظامية »> عقلية وصوفية » لينة وصلبة »> واقعية ومثالية ث 
محافظة وتقدمية » وكل ذلك فى آن واحد » الى أن يقول : « انها بناء 
عضوى حقيقى » نتعاون فيه كل العناصر » وتثساند كل الوظائف » ولقد 
استطعنا آن نشهد كيف يمتزج المشالى بالواقع العملى ٠٠١‏ وصرامة 
الاطار تسير مع المرونة ف المضمون جنا الى جنب » فيشتركان فى حفط 
النظام وف تحقيق التقدم » ورأينا كيف يكثمل العقل بالايمان “ وكيف 
يعتمد الايمان على العقل ؛ وكيف يراقب اأغرد حسن سير الحي_أة 


(1) يوسف ۸۷ 
(۲) الأعراف ٩۹٩‏ 
(۳) الزمر ٩‏ 


A 


الخلاقية المامة ‏ وان كان مكلفا بمسئوليته الخاصة ء وكيف يشعر 
اللجتع من ناحية أخرى بسموه وبحقه المقدس بالنسبة الى أعضائه ٠١‏ 
ثم يشعر فی الوشقت نفسه بالواجب املح الذى يقع على كاهله آن يضمن 
للمحرومين قدرا مناسبا من الرفاهية ءءء هذه الجدلية كلها » هذا المد 
والجزر » يثردد حول البداً الوحيد الذى يقم فی تلب النظام » رالذی 
يمكن آن يتلخص فى فكرة التقوى » وهو مفهوم مركب بدوره ٠‏ لأنه يضم 
أعمق الاحترام للمثل الأعلى ٠‏ والبحث عن أفضل الظروف التى تفرضها 
الطبيعة بقدر الامكان ٠‏ 


ولا يعنى هذا أن الدكتور دراز ثد جعل من الوسطية محورا 
لدراسته » بل انها الأقوال الثناثرة إلتى التتطها من هنا وهناك » والتى 
ٹآٹی ف ثنایا کلامه > دون آن یعی هذه الصفة وآن يجعل منها منطلقا 
مدر اسثه » بل انه فى بعض الفصول يخرج على هذه الوسطية التى ' 
تف د الف ر اهل الة ف معاوة أ ترب من رة > 
ومن بعض التصوفة ٠‏ ففى فصل « المسئولية » وبعد أن شرح العلاقة 
بين الارادة البشرية والاراذة الالهبة ء نراه يسوق تحفظين على رأى 
أهل السنة » اختل بهما التوازن الذى يحرص عليه هذا الفريق “٠‏ وبدا 
کا لو آنه يضخم جانب الارادة البشرية ويقثرب من أراء ا)عثرلة > 
فيعلى من شان ارادة الغرد وحريته ء وتكون النتيجة أن الارادة العليا 
تصیح سالبة وثابعة للارادة البشرية » وتاتظر فرار البشر حثى يمكن 
اعتماده » فهى ليست ذاأت سلطة مطلقة › ولكنها مجرد رمز يشوم 
بالتمديق على الثرازات التى نقدم اليه « لآن الله لا يفعل ذلك ابتداء 
مطلٿا » وائما هو یجریه كنوع من الاجراء المقابل » آى كرد علې يعض 
الأشياء من جائبنا ٠٠»‏ فنحن الذين بدآنا بأن انفثحنا على الئور » أو بان 
تحولنا عئنه « ومن يعش عن ذکر الرحمن قيض له شيطانا فهء له 
فرین » 0( %*++ ( ص ۱۱( « واذن فالارادة و الحرية هما من الناحية 


اد 


۲٠٣ الزخرف‎ )1( 


٤ 


العملية مترادفان » وليس لأية قوة فى الطبيعة ‏ باطنة أو ظاهرة _ 
سلطة كافية لكى نصرك أو توقف النشاط الجوانى لارادتنا » 
( ص ۲٤۱‏ ) ۰ 


وفى فصل « الئية والدوافع » » وحين يثحدث عن الئية ااحسئة ¿ 
يختل التوازن عنده مرة أخرى » وذلك ف محاولة لکی يقترب من آراء 
كانت عن الواجب لذاته » والتى يجعاها البسديل الميتسافزيقى النظرية 
القرآنية فيذكر أن القرآن الكريم دائما پوجه المسلم نحو الاثصال 
با ثل الأعلى « انه مشروع عظيم يننزع الأنفس من هذا الحيز الارفى ء¿ 
ويجذب آنظارها الى السموآت ء بحيث يكن القول بآن سيطرة هذه 
الالمية هى التى تحكم الخطاب القرآنى » (ا) ( ص ٤۸۳‏ ) + فهو 

يمبل الى تضخيم فكرة الاتصال بما يسميه : اليد الأسمى ٠‏ * ويحسپح ` 
ما ذلك « ذل ودناءة ضياع للفيمة » أو پسبح « ثفاهة ونفى لاأقيمة » 
فالعبارتان سواء والخلاف جانيى . فالنثيجة ف النهاية خض وع تام 
لدا الأسمى » لا ييقى الئظرة الدنيوية كقيمة خلقية شيا » ويضيم 
الموضوع الياشر العاية الأخيرة ء اذ لا تصبح هناك قيمة لاموضس ع 
المباشر » وبذلك بقثرب من آراء بعض الفلاسغة وېنوع خاص ا 
"الذى يثول عنه بصدد تلك النقطة « ولقد کان کانٽ على .حسوااب فی هذ 
النقطة » ولكنئه لم يفعل سوى أن قلد وجهة نظر الأخلاق الديئية ¿ وان 
عراها من جوهرها الحثیثی » ( س )٥۸۰‏ ء 


ومن هنا لم تعد الوسطية عنده بمفهومها المطاق » الذى يعنى 
العدالة والتوازن بين الشيتين » بل أضاف اليما صفة أو يدا » حثى 


(1) يتول ٠‏ « والواقع أن هذا الكتاب ( الترآن ) فى صفحانه الخمسمائة 
التی يتألف مثها عادة » بلغت القائمة الثى أحصيناها لذكر الله فيه عدد 
٠‏ مرة ) أى أن الله مذكور فى الصفحة المكونة من ٠١‏ سطرا عشرين 
1 مرة فى المتوسط » ( ص ٤۸۳‏ ) . 


1 


الوسطية التى نسعى دائما للاتصال بابد الأسمى « فان الاعتدال الذى 
يمدحه الاسلام بدرجة الجهد > لا يتمثل فى الوسط الحسابى ولا فى 
نقطة الذروة » هما القولان اللذان يتردد بينهما الفكر الأرسطى » وانما 
بتمثل الاعتدال فى نبل يقثرب بقدر الامكان من الكمال ء مقرونا بالسرور 
وبالأمل » وهو ما يعبر عنه رسول الله ف توجپهاته باارفق ونحو ما هو 
عدل ف ذاته « ان الدين بسر ولن بشاد الدين أحد الأ غلبه فسددوا 
قاروا وأبشروا » ( ص ٦۷٤‏ ) ۰ 


وانتهى به هذا الموقف الى نئيجة تتلاءم تماما مع مقدماثه » فقد 
دعا فى فصل « الحهد » » سأن كثبر من الفلاسفة وغلاة المشصوفة 6 الى 
لاء الصراع والوسول الى أخلاق ساكنة > یمیت فیھا امرء شوى 
المقاومة » ويخلص لحالة شبيهة بأخلاق القديسين والزهاد « المغاية من 
الصراع لا تكمن ف الصراع نفسه + بل فى النصر الذى يسفر عنه ٠٠١‏ 
:لسوف لا نعالی مطلقا حین نؤکد » آن كل الاهثمام الأخلاقی ء كما 
وضعه المتصوفة المسلمون » كان موضوعه على وجه التحديد أن يوقف 
ضرورة هذا الائهماك ف المقاومة ء وأن بحقق نوعا من التوازؤن الداخلى 
آو يقثرب منه بقدر الامكان » ( ۲ء٠‏ ) « ان الأخذ بالرآى القابل الذى 
يحدد العمل الأخلاثى > بأنه الذى بۇدى مع أكير در من المثاومة » معثاه 
الاصرار الغريب على أن بظل الائسان فى المرحلة البدائية » حيث يكون 
عرضة لحشد من الشساعر الشرسة غير المستأنسة » الثى لا يسثطيع 
مقاومثها الا اذا اسثدعى أكثر القائلين بأسا » ( ص ٦ء٠‏ ) « فمنذ أن 
تصبح الارادة آلطببة لا يئاوئها عدوها » وحين لا تصبح هناك ضصرورة 
للجهد ا)كافح ؛ فان جهدا آخر يطرح نفسة ويفرضها ٠‏ فالوقت والثوة 
اللذان كانا مخصصين عمال المدم وازالة الأنثاض » سوفة يدخران 
منذئذ الى أن يصبحا أعظم تدرا + وأكثر استجماعا اعمال الانثاج 
والبثاء » ل ص اا  ]‏ 


۹“ 


لقد انفلتت منه الشعرة الرقيقة جدا » والحادة جبداأ كالصراءا 
المستقيم » والنی بهتدى اليها الرء خلال التوازن الدقيق بين الجانيين ٠‏ 
حقا ان الاسلام لا يكتفى بالواقع » بل يلمح الى مثل أعلى ن يطيق ٠‏ 
فالقصاص مشروع ولكن الصبر خير والعفو آقرب للتقوى « وان عاقبتم 
فعاقبوا بمثل ما عوقبتم به ٠‏ ولئن صبرتم لهو خير للصابرين » () « ون 
تعفو! أقرب للتقوى » (؟) ء٠‏ والدنيا مطاوبة ولكن الآخرة أبقى « وان 
الدار الآخرة لهى الحيوان لو كائوا يمون » () « وللآخرة خير اك من 
الأول » () ۰ 

ولكن المثل الأعلى الذى يطمح اليه الاسلام يتنامى خلال الواقع › 
فهو لا يلغى البشرية » بل يؤكدها ويضعها فى اخثارات تمتحن بها صلابة 
الارادة » ان النصوص القرآنية تميل الى تفضيل البشر وتدعو اللاقكة 
للسجود لمم () ء وذلك لأن الك مخلوق من نور لا يحس بصرااع ولا 
تناقض ء بل هو موجه نحو غايته بشىء يشبه الجبرية » آما البشر فهو 
المخلوق الذى يعانى الصراع »> والذى هو مطالب بتوجيه الصراع نحو 
الأنضل ء أن قصة هاروت وماروت كافية لابراز جائب الصراع ف 
الطبيعة البشرية » فقد احتجا على البشر الذين يرتكبون الخطيشة > 
فابتلاهما الله ومنحهما ثلك الطييعة » ليمثحن قدرثهما على تحمل الصراع 
ولكنهما أخفتا فى الامثحان وارتكبا الخطيكة » فردا عن السماء « فاسشغاثا 
برجل من بنی آدم فدعا لهما فاستجیب له » )0( * وشل انما شد مسخا 
عمودين من دخان معلقين بان السماء والأرض الى يوم الثيامة ء 


(1) النحل ٠١١‏ 
(۲) البقرة ۲۴۷ 

٤ العنكبوت‎ )۴( 

٤] الضحی'‎ )6( 

() أئظر سورة البشرة ۳١‏ ب ٤‏ 
0) تفسیر الطبری ۴٤/۲‏ 


۷ 


وحتا » قد أثمرت تلك الأخلاق تحسوفا تحقق فيه الثوازن الداخلى »> 
ولكنه تصسوف دقيق للغابة »> يخثلف عن تعنوف الفلاسفة > وعن 
تصوف الغلاة من الصوفية ء فهو لا يطرح المسثولية » ولا يلْى ف 
الوقت نفسه الصرااع » وقد رأينا الجئيد يشير الى الواردات الكثيرة 
التى ترد على قلب الصادق » لأن قلبه حى بثعرض للصراع بين مختلف 
الثوازع البشرية » بخلاف لب الرائى فهو فارغ مثل خربة لا يجد فيها 
الشيطان مأربه * 

واالاسلام يقف من الغْرائز موقفا معتدلا » فهو لا يلغيها .ولا يطلق 
لها العنان ٠‏ بل يوجهها لخدمة الانسان » يشرح ابن القيم () الموقف من 
الغرائز ء فیذکر آن غریقا پتركها تندفع کالنهر هدم كيف پشاء ٤‏ وهو 
موقف متطرف لا ثتصف به « النفوس اازكية » »> وهناك فريق آخر 
يريد آن يقطع النهر من ينبوعه » وهو موقف متطرف أيضا يخالف الطبيعة 
البشرية ء ثم هو يرخى الوقف الوسط الذى لا يرفض هذه الميول لأنها 
لم تخلق سدى » بل يوجهها لخدمة الانسان » فيقول « أن هذه الصفات 
ما خلقث سدى ولا عبثا » وأنها بمنزلة ماء يسقى به الورد والشوك 
والثمار والحطب ١٠ء٠‏ فرأوا أن الكبر نهر يسقى به الغلو والفخر والبطر 
والظلم والمدوان » ويسقى به علو الهمة والأئفة والحمية والمراغمة 
اگعداء الله وقهر هم والعلو عليمم » وهذه درة فى صدفة » فصرفوا مجراه 
الى هذا الغراس » واستخرجوا الدر من صدفته » وقد رآى النبى صلى 
لله طيه وسلم با عجائة يتبختر بين المفين فال : انها إشية بينضها 
له الا فى مثل هذه المواضع » ٠‏ 


٠۷١/۲ مدارج السالكين‎ )١([ 


۸ 


يتضح هذا الموقف المعتدل فى غريزة الجنس (ا) “ فهم لا ينظرون 
اليه نظرة خجل » وقد تصدثواء فى كتبهم عن محاسن الباه » وأركان 
النكاح وآداب الجماع »> وكيفية الاغتسال وغير ذلك ٠‏ وآدركوا آنه 
طاکة تحتاج الى توجیه » وآن کبتها یژدی الى اضطرراب ۰ وکان يعض 
٠‏ الزهاد والعلماء س مثل أبن عمر رضى الله عنهما يشبح هذه الطاقة 
قبل الصلاة « وذلك لتفريغ القلب لعبادة الله واخراج فدة الشيطان 
منه » () ء ولكنهم ف الوقث نفسه لم يطلتوا العنان لهذه الغريزة ٠‏ فام 
بظور فيمم مثل مزدك وزرادشت کما لاحظ آبو حيان » مع أنهم « سد 
غلمة من غیرهم « 0 ۰ 


i F% * 


وقد تزتب على الغاء الصراع نتائج خطيرة » سواء كانت من جانب 
الفلاسفة أو غلاة المتصوفة ء فالفلاسفة هدفوا الى مرحلة « السكون » 
التی يتغلبون فیها على العرائز بحیث لا پناوگهم مناویء » ومن هنا فهم 
يغضلون اللائكة على البشر () » وذلك لاستغنائها عن الغذاء وبقاء 
چوهرها كما يقول «سكويه () ء لقد أصبحوا من جنس اللائكة ولكن 


(1) « ويقف أبو حامد من هذا الميل نفس الموقف الذى يقفه من الميول 
الاخرى » فهو ليس مذموما ف ذاته » ولیس محمودا فى ذائه أيضا › اذ أن فى 
كل ميل متدارا محمودا ومشدارا مذموماء؛ ويكون هذا اليل محهودا عندها 
يتحقق فيه المقدار الذى لابد منه لحفظ الئوع » وبعبارة أخرى : حين يكون 
مطيعا للعقل والشرع باستمرار وعلى حال من الاعتدال » ١‏ الدراسات 
النفسية عند المسلمين ص ۱۸۸ ) ۰ء 

٦۹٦/1 الاحیاء‎ 

(۴) الامتاع والمۋانسة ۹۲/١‏ 

() اخوان الصغا ٠ ۲.۹/١‏ ربما كان من بقايا تاأثير الفلسفة على 
الغزالى »> هو ماله فى بعض كتبه ( مقاصد الفلاسفة ص ۱۷۸ ) الى تفضيل 
املائكة › وأن البشر دسعون لتحقيق مرحلة النورائية ¢ ای مرحلة اللائكة . 

(ه) الهوامل والشوامل ص ٠٠١‏ . 


۹۹ 


لیس لهم فضل اللائكة » فاللائكة مخلوقون لهذا وکل مسر لا خلق له » 
أما هم فقد عجزوا عن التحكم ف الصراع فأماتوه واحتجوا على طبيعتهم 
وظنوا نهم قد أصبحوا خالصين لحياة المثل والنورائييسة »> فاذا بهم 
بصبحون کمئل آفلاطون « ليست بذات لون ولا شسکل » (') » آو کاله 
آرسطو یقف کالتمثال وحوله عساکر من خشب تحاکه (7) ۰ 


اما غلاة المتصوفة فغد ادعوا حلول الله فيم « وکیف يتصور أن 
یحجیه شىء وهو الذی ظھر ف کل شیء » () کما قال اہن عطاء الله 
السكندرى ء ومن هنا آلعىا الصراع > واطرحوا التكاليف » وأصبحوا 
قوق المسشواية ومن جنس األمة الت تتحكم ف الترامين البيية ٠‏ 
ولا ينتظ_ر من موقف كهذا آن بثمر أخلاقا انسانية ء فالأطر ثابتة » 
والانسان الكامل فى نظرهم ١‏ پتغير منذ كان الوجود الى أبد الآبدين 
كما قول الدكتور أبو العلا عغيفى (9) » وضاع الالزام الخلقى « واختفى 
الواجب مبداً آخلاشا بسر بمشثضاه سلوك الائسان » كما يشرل الدكتور 
توفيق الطويل () » 


O O 

تجعل المرء مترقبا ومثنبها » وداثما فى خشية أن تفلت منه الشسعرة 

الدقيقة » وهى صوفية »> لا تخرج بالرء الى جنس الآلهة » ولا تؤدى به 
الى سكون كسكون الأموات ء 


(۱) تاريخ الفاسفة اليونائية ص ۷۲ 

(۲) تاريخ الفلسفة اليونائية ص 1۸١‏ 

(۴) متابعة الاسرار ص )۸ ٠‏ وابن مطاء الله السكندرى هو اى الفضل 
تاج الدين بن عطاء الله ٠‏ ولد بالاسكندرية سنة ٠٠١١‏ م » وهو صوق مصرى من 
اقطاب الشاذلية ومن اشهر مؤلفاته : الحكم العطائية س لطائف الئن ‏ 
التنوير فى اسقاط التدبير ٠‏ وتوف سنة ۱۳١١۹‏ م . 

۲۱ محیی الدین بن عربی ص‎ )٤( 

۱۷۳ محیی الدین بن عربی ص‎ )٥( 

( م ٤‏ س الوسطية ) 


0+ 


ولعل الوقت قد حان لكى نفرق بين سكينة وسدون » فالسكون 
يعنى تجمد الحرحه واختعاء انصراع بحیث ع رر الارالدة الطبيه لا 
يدوتها عدوها » وهى حالة ثأتى نتيجه الىامل والنظر البعيد عن اواقع ٤‏ 
فال رقم جر جن اة ا ویمرف ف فاا ری او ف فا 
قد تعين على فهم الحياة » ولكنها ابدا لن نكون بديلا عن الحياة ء يحلل 
برجسون فكرة الاه عند الغلاسفة (ا) » فيرااها ترتد في النهاية الى حالة 
ثابتة ٠‏ ان العقل يقاق حين يرى الاشياء في الواقع متحركة ومتغيرة 
وٿنسل بين آيدينا » فيهتدى ‏ من باب التقابل ‏ ادى فسكرة أن هناك 
نماذج ثابته وجوهرية » خلافا للأشسياء الواقعية التى نتغير آمامنا ٠‏ ذلك 
هو اصل الفكرة ف مثل آفلاطون ء وكان اله ارس صدى لئلك الأفكار 
عن النمادج الثابتة » وتواتر الفلاسفة بعد أرسطو على ذلك » حثى كان 
E‏ كثيرة مخزونة فى اللغة > وخيل للمفكر بعد أن أوغل المجتمع 
بعیدا ٤‏ آن هذه النتائج هى الأصل ء وأنها نماذج « ما الأشياء المتعرة 
الا مثحركات لها » ء وهكذا تنعكس الأمور نتيجة للفكر النظرى > يقول 
برجسون « وهذه الصفات التى ليست الا صورا اختطفت الحظة من 
الحركة » نأتى نحن فننظر البها على أنها الوأقع » وعلى آنها هی الجوهری 
وما ذلك الا لأنها هى ما يعنينإ من فعلنا فى الأشيا ء» وهكذا يكون الثوقف 
ف نظرنا سابتقا على الحركة آو أعلى من الحركة » ولا تكون الحركة الا 
اضطرابا نزع الى السكون » ومن ثم يسكون الثابت فوق التغير › ولا 
يكون التغير آلا عجزا ونقصا وسميا للشكل النهائى » . 

ويمكن أن ينطبق هذا التحايل على الميدا الأسمى عئد الفلاسفة ¢ 
سواء كان يطبق عليه المحرك الأول » أو العثل الغعال » أو المطاع ¢ أ 
الميدا الأول > أو العشل الخالص » أو حتى اله المعثزلة » فمهما كانت 
الأسماء أو كانت مدلولاتها > فالنتيجة واحدة وهى : أنئنا أزاء اله مخلوق 


)١(‏ منيعا الأخلاق والدين ص ۷ه 
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من نتاج البشر »ء بل فتاج فة قليلة تجتر أفكارها » فلا يكون له تأثرٍ 
لن الحماهر ر فالقلا ن الاه والفاهة ى ى غا 
تاتصق بالتجربة الحية » وقلة منعزلة تعيش وفقا لأفكار ثابتة ومقتطعة 
من الواقع الحى ٠‏ فترتمى آخر الأمر فى « آتاراكسيا الأبيقهريين » آو 
« آباثیا الرواقیين » على حد تعبير برجسون وهو بتحدث عن الأخلاق 
المغلقة » والثى هى نتيجة موقف عقلانى » () 


آما السكية فيعرفها اين القيم بأنها « الطمأئينة سالموقار والسكون 
الذی ينزله الله على قلب عيده عند اضطرأبه من دة المخاوف فلا ينز ءج 
بعد ذلك لا برد عله (« () فھی لا تعنی اختف۔_اء العراع ف حالة من 
السكون تشبه رااحة الأموات » بل تعنى تنظیم الحسركة وتنقيتها من 
الاش ات م افيا من الطانة ماكر اا من هد انارت 
« ولهذا آخبر سېحانه عن انزالها عای رسوله وعای الؤمنین فى مواضیع 
القلق يى الاضطراب »> كيوم الهجرة اذ هو وصاحبه ف العار والعدو فوق 
رعوسهم » كما ينول ابن القيم ٭ فهى ايست شيا من وراء الحركة ولا 
تهدف الى العزلة » بل هى شىء بتولد فى ذروة الصراع ؛ وف ابان القلق 
والاضطراب » فيمنح النفس ثباتا > ولا يجعل القاق بتحول الى حالة 
مرضية منزعجة ء فهى ليست حركة فقط » وایسب سكوفا فقط » بل هى 
شىء يجمع بین الحركة والسكون ف أنظومة آخيرة تسمي السكينة » وف 
صفة الرسول فى الكتب المتقدمة « انى باعث نبيا آميا ؛ ليس بفظ ولا 
غليظ » ولا صخاب فى الأسواق » ولا متزين بالفحش › ولا قوال لاخنا »> 
أسدده لکل جمیل » وآهب له کل خاق کرم ٤‏ ثم أجعل الببكينة لباسه «)( 
فهى الخلق الذى لا يصل الى حد الصخب ف الأس-واق ؛ ؛هى الوقار 
عند نبی پآكل الطعام ويمشى فى الأسواق ٠‏ 
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۲۷۸/۲ مدارج السالکین‎ )۲( 
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ويتحدث ابن القيم عن منازل للسالكين تثمر فى النهاية موقغا خلقيا › 
لا ینعزل عن الدنیا ولکنه لا یغرق فیها » ولا ینمی الآخرة واکنه لا يمل 
انى جنس اللائكة ء فمنزلة السكينة نثمر سكون الخائف اليه » ومسلى 
الحزين والضجر به » وأستكانة صاحب المعصية له ء ومنزلة الرضا نثمر : 
استواء الحالات ف النعمة والبلية والرضا بحسن اختيار الله > وسقوط 
الخصومة مع الخلق » والخلاص من المسألة والالحاح ٠‏ 

وتلك الأخلاق فى مجموعها نستطيع أن نصفها بأنها أخلاق وة » 
لا بالمعنى الذى أشار اليه نيتشه والمذى يدف الى النسلط متأثرا 
بشوبنهور وفاجئر () ٠‏ بل قوة الذى يرتبط بالحياة ويأخذ بالأسباب » 
ولكن لا تستعبده الحياة » ولا يصير نهبا للمشاعر الضارة » فهو يؤمن 
بحسن اختيار الله له » ومن هنا نستوى الحالات عنده ف النعمة والبلية » 
فلا يندفع مع آلسرور أن جاءه خير » ولا يندفع مع الحزن ان جاءه شر » . 
ولا بدځل فی صراعات ضارة مع الآخرين تشله عن الهدف الحفقيقى 
« فلو رجع العبد الى السيب والموجب لكان اشتغاله بدفعه أجدى » ء 


وهذا يحدد مفمرم « الفقر » الذى امتدحه الاسلام > فهو لا يعنى 
الانصراف عن طبيات الحياة والزهد ف الادة والرضا بالقليل » وسقوط 
الممة الذى يؤدى الى السؤال والالحاح » ولكنه لا يعنى أيضا الانشغال 
بالادة حثی تستمبده فان هذا یناف حال التوكل ء وإنما هو يعنى حالة 
وسطی ۰ وهی أن ياخځذ بأسياب الحياة دون آن تستعبده » أن يضرب فى 
الأسباب الدئيوية ولكن لا يصير نبا للمشہ-اعر الضارة « قيل للامام 
أحمد : أيكون الرجل زاهدا ومعه ألف دينار ؟ قال : نعم » على شريطة 
الا يغرح اذا زادت » ولا يحزن اذا نقصت ء ولهذا كان الصحابة أزهد 
الأمة مع ما فى آيديهم من الأموال ٠‏ وقيل اسفيان الثورى : أيكون ذو 


و 


ااال زاهدا ؟ قال : نعم » ان کان ادا زد ف ماله شسکر »> وان نقص : 
نکر وصر « )0( ٠‏ 


وتكون نتيجة السكينة فى آخر الأمر حالة وسطى بين السكون 
والانزعاج » بتحقق فيها - وف معترك الحياة س برد الاب ويعده عن 
القلق » واحساسه بالرضا ااذى لا يصل الى حد الجهود » أو باختصار 
يصل الى حالة « الأنفس المطمثنة » التى ذكرها القرآن الكريم « بأيتها 
النفس المطمئنة » ارجعى الى ربك راضية مرضية »> فادخلی فی عبادی »> 
وادخلی جنتٹی » () « الذین آمنوا وتطمثن قلوبهم بذکر الله » آلا بذکر 
الله تطمئن القلوب » () ء انها نفس راضية » رطبة »> تهس بالسلام 
وبالثقة ف النتائج » التى لن تخيب أبدا » مادامت هناك عناية الهمية 
عادلة ؛ 

# % * 

ان الفرق بين السكينة والسكون انما هو نتيجة أنقط البدء عند 
أخلاق تقوم على الفلسفة » وأخلاق نقوم على الدين ء فالأخلاق التى 
تقوم على الفلسفة انما هى علم وفواعد ؛ والفاضل عند أفلاطون هو 
و الال عن الم بالخ وجرت ٠ا‏ بت أن يد ف حل 0 
وعند أرسطو « هو الذى يعمل بموجب القاعدة القويمة » () ٠‏ 


وتفتقد الحماسة وجو الانفعال » ومن هنا لم تصل الفلسفة اليونائة فى 
رآيه الى التصوف الكامل » وحقا قد انثهت عند أفلوطين الى حالة الوجد 


(1). مدارج السالکین ۲٦۴۳/۱‏ 
الفجر ۲۷ س ٠١‏ 

(۴) الرعد۲۸ أ 

(6) تاريخ الفلسفة اليونانية ٠٦‏ 
)٥(‏ تاریخ الفلسىفة اليونانية 1١١‏ 
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« ولکنه لم يتجاوزها الى الحااة التى ينقلب فيها التأمل عملا » فتتحذ 
ارادة الانسان بارادة الله » وكان المعود الى أعلى من هذا هبوطا فى 
رار ا عر ا وھ ر ونه ای کو اوت 
ألكاملة » فال « ان العمل يضعف الثأمل » »> وهو بهذا قد ظل آمينا على 
النرعة العقلية اليونانية » () + 


آما الأخااق التى تقوم على الدين فهى ثنفر من الجدل الذهنى 
والنظريات العقلية » وتهتم بالعمل » فالبخارى فى كتاب « الايمان » لا 
یشرح ماهیات > ولا بقدم تعاریف › ولا ینتبم تقسبمات عقاية » ولکنه 
شیر الى سلوك وموالقف عملية » فهو بتحدث عن «باب دعاۋكم ایه‌انکم 2 
باب المسلم من سلم المسلمون من لسانه ويدة ‏ باب حب الرسول صلى 
الله عليه ٍسلم من الايمان - باب حلاوة الايمان ‏ باب الحياء من 
الايمان ‏ باب من قال ان الايمان هو العمل باب الصلاة من الايمان ‏ 
باب ما جاء أن الأعمال بالنية » ٠‏ وف باب العلم لا يقدم جدلا حول 
الحس المشترك والقوة ا متصورة والقوة الي همية والقوة الذاكرة » ومكان 
کل منها فى مقدم الدماغ أو وسطه أو مؤخره » وغير ذلك مما يكثر فى 
كتب الفلاسفة المسامين ءغيرهم ء٠‏ واكنه بتحدث عن « باب قول النبى 
صلى الله عليه وسلم رب ميلغ وعى من سامع - باب العام قبل القول 
والعمل وأن العلماء ورئة الأنبياء ‏ باب من يرد الله به خيرا يفشهه فى 
الدين = باب فضل من علم وعلم ٠٠١‏ الخ » ٠‏ 


ولم تكن المدن الفاضلة ق الأخلاق الدينية هندسة ٿهتم بالظهر 
الخارجى » ويقوم الالزام الخلقى فيها على القانون » تكن حلما 
يدور تى آذهان الفلاسفة بعيدا عن الحياة والجماهير » و حالة من 
E‏ لمرء أن بحققها 
ولو لم يكن فيلسوفا » لأنها تقوم على سلوك مخدد وأعمال واضحة »> 
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پسیح ذو القرنين فى الأرض فيلقى « آمة مقصبدة مقتصدة بقسمون 
بالسوية . ويدكمون بالعدل » ويتآسون ويتراحمون ٠‏ حالهم والحدة ۾ 
وکلمتهم والحدة » وأخلاقهم سبيهة » وطريقتهم مستقيمة » وقلوبهم 
متالفة » وسيرتهم حسنة » وقپورهم بأبواب بیو تهم » ولیس علۍ بیونهم 
آبواب » ولیس عليهم أمراء » ولیس بينهم قضاةٌ » ولیس بينهم آغنياء 
ولا ملوك ولا سراف » ولا بتفاوتون ولا بثفاضلون » ولا يختلفون ولا 
پتنازعون ولا پستبون ولا يقنتلون ولا يقحطون ولا يدردون “ ولا 
تصيبهم الآفأت التى تصيب الناس » هم أطول الناس أعمارأ » وليس 
بینهم مسکین ولا مقتر » ولا فظ ولا غليظ » 4 


تلك ھی مدينة فاضلة ذکرها الطبری ف تفسیره (ا) »› وقد تحقق 
حرية واشثراكية وعدالة اجتماعية “ ولم تكن نتيجة قوانين أو لواشح 


« ما بال تنبور موتاکم علی آبواب بیوتکم الوا : عمذا فعلنا ذلك اثلا 
ننسی الوت ولا یخرج دکره من تلوبنا » قال : فما بال بيوتكم ليس عليها 
أبواب ۰ قالوا : لیس فينا مهم › ولیس فينا الا آمين مؤتمن ء قال : فما 
بالکم لیس علیکم آمراء ء قالوا : لا نتظالم ٠‏ قال : فما بالكم ايس فيكم 
حکام ؟ قالہ ا : لا تتخاصم ء قال : فما ہالكم یس فيكم آغنياء ۰ الوا : 
لا نتکاثر ٠‏ قال : فما بالكم ليس فيكم ملوك ٠‏ قالوا : لا نثکایر + قال : 
فما بالكم لأ نتنازعرن ولا تختلذون ء قالوا من قبل آلفة قلوبثا وصلاح 
ذاٽت بیننا + تقال : فما بالكم #ستب»ن ولا ثقئئلون ۰ قالوا : من فيل آنا 
غلبنا طبائعنا بالعزم ومسستا أنفسنا بالأحلاأم * تال : فما بال كامتكم 


4 سورة الكهفا‎ )١( 
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واحدة وطريقتكم مستقيمة مستوية الوا : من قبل آنا لا نثكاذب ولا 
نتخادع ولا یخدع بعضننا بعضا ٭ قال : فأخبرونی من آين نشابهت 
قلوبكم واعتدات سيرتكم ٠‏ قالوأ : صحت صدورنا ء فنزع بذاك الغْل 
والحسد من قلوبنا ء قال : فما بالکم لیس فیکم مسکین ولا فقیر ۰ قالوا : 
من قبل آنا نقتسم بالسوية ء قال : فما بالكم ليس فيكم فظ ولا غليظ ٠‏ 
قالوا : من قبل الذل والتواضع ٠‏ قال : فما جعاكم طول الناس أعمارا ء ' 
قالوا : من قبل آنا نتعاطى الحق ونصكم بالعدل ٠‏ قال : فما بالكم لا 
تحطون ٠‏ قالوا : لا نمل من الاستغفار ء٠‏ قال : فما بالكم لا تحردون ٠‏ 
قالوا : من قبل أا وطأنا أنفسنا لابلاء منذ كنا وأحببناه وحرصنا عله 
فعرینا منه ٠‏ فال : فما بالكم لا تصبيكم الآفات كما تصيب الئاس ٠‏ 
قالوا : لا نتوكل على غير الله ولا نعمل بالأنوااء والنجوم » ء 

ويخيل لى أن عصر الرسول وأبى بكر وعمر قد حقق تلك الدينة 
الغاضلة عمليا »> فقد طبقوا الوسطية العربية ٠‏ التى اتخذت من العدالة 
سمة رئيسية لها » وكانوا يتبعون الحق هنا والحق هناك » ثم يضمونه ف 
أنظرمة أخيرة ء لها ملامحها الخاصة » فهى تمتمد عى اإعمل والترب من 
التجربة الحية » دون الالتصاق بها وعدم مجاوزتها » وهى تتميز بالحركة 
التى تدل على الحياة وعلى القلق الصحى » وهى تعترف بالضعف البشرى 
أمام التجارب المتنوعة والمخئلفة » وتدرك دقة الوصول الى الشسعرة 
الرقيقة » فثلتمس الهداية من العناية الالهية ٠‏ 


*%# % *% 


ان الوقوع على الشسعرة الدقيقة يحتاج إلى بصيرة وتوفيق » فما 
آسهل آن يلتبس الأمر بين السكينة والسكون » بين التوكل والتواكل » بين 
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السلام والاستسلام ء بين الهون والهون () ٠‏ وحينئذ ستكون السقطة 
عنيفة » لأن المرء سيفقد الشعرة بيميل الى جاتب » وهذا يعنى تحطم 
الأنظومة الءربية ء وتجمد الحركة الثى تتميز بها الوسطية العربية ء ألثى 
تنظر بعين الى جائب » وبالعين آلأخرى الى اإجانب الآخر » دون أن 
تغمضهما أحدهما أو كليهما ٠‏ لأن هذا يعنى الذ-وم أو المرت » آو يعئى 
امرض ' على آحسن الفروض ء 

وفعلا » ولظروف سياسية واجتماعية وخارجية () » ثحطمت 
الأنظومة ف العصر الحديث وتعطلت الحركة اإوازئة » والتبست مفاهيم 
الألفاظ » فاخثلطت السكينة بالسكون والهون بالهون ؛ 

انما أوتى العرب من قبل تلك الشعرة الرقيقة » وأدرك لكر 
السيىء - المثل ف العنصر الخارجى ‏ حرج تاك النقطة » فافتاد العرب 
منها » كما يقتاد الحمار من آنفه » اذا لم ننزءج من هذا التشبيه الذى 
اطلق على عطیل وهو ف ابان محنته (7) ۰ 

ثم تمادت "ا لساة وسقط اابطل بصورة عنيفة ء وأصبح الذى كان 
عطيلا طفلا تسوقه الخيزرائة » ويلخص مأسباته فى النهاية بأسلوب 
درامی « رجل غلب الأسی عینیه › عای آنهما أم تكن من شيمثهما البكاء » 
فذرفتا من الدموع أغزر ما تئضجه أشجار جزيرة العرب من صمغها 
الشاف ي ٠‏ 

%# *# * 


(1) « ومباد الرحمن الذن يمشون على الأرض هونا » اى سكينة 
ووقارا ٠‏ متواضعين غير أشرين ولا مرحين ولا متكبرين . شال الحسن : علماء 
حلماء . وقال محمد بن الحنفية : أصحاب وقار وعفة لا يسفهون ¢ وان سفه 
عليهم حلموا . والهون بالفتح فى اللفة : الرفق واللين ٠‏ والهون بالضم ؛ 
الهوان فالغثوح وئه نة اهل الايمان 4 واأضموم صغفة هل الكفر. ( 
( المدارج 1A7‏ )۰ 

() انر ؛ االعرب ص (١‏ 

(۳) عطلل ص ٤۳‏ 


المعس التالف 
الجمسال 


قد تكون « الغترة الممتدة من عهد البونان الى القرن السابع عشر 
فال من اة القن يالى :الأصلى لاكلهة © كا بول 
بندثوکروتشيه ۰ ولکن هذا لا يمنع من أن نكن هناك آراء فلسفية عامة 
عن الفن وأثره وعلاشته بالعلوم الأخرى و لا ا 
بوظائف الائسان العضوية أو مكتسبائه الاجتماعية » ,ذلك عند آفلاطون 
وأرسطو والغارأبى والغزالى وغيرهم » ممن يمكن أن بشكلءا الخلفية 
التاريخية لعلم الجمال » الذى استقل فى العصر الحديث عن غيره وتميزت 


مپادینه ۰ 


واذا كان لعلم الجمال ‏ كعام ‏ مبادئه العامة الثى تتناول 
الانسان كانسان » وذاك كحديثه عن الفن والفكر والعاطفة والخيال 
وااللذة والمعرفة () » فان له ميادينه الخاصة » فمن البدهى أن « الذوق 
الانسانی » بخثلف من مح مجثمع ألى مجتمع » بل ومن فرد الى فرد » وهنا 
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"٠ راك‎ 

! _ فلسفة الجمال : تاليف آ.ف. جاريت ٠‏ وثرجمة عبد الحميد يوئس 
وآخرین . 

ب س الفن والمجتمع : تايف هاوزر وترجمة الدكتور فاد زكريا . 

ج الفنون والائسان : تاليف اروين أدمان » وترجمة مصطفى حبيب . 

د س فى علم الجمال : تاليف هترى أوغافر ٠‏ وترجمة مخمد عيتانى . 

هھ س معنى الفن : اليه غربرت ريد . وترجمة سأمى خشبة ٠‏ 


0 


ببرز التحدى الذى يواجهه هذا العلم »> وهو البحث عن المطلق داخل 
إلى لنسبی ۾ وعن الثبات داخل انعر »۰ 


وقد يبدو عنوان هذا الفصل مثيرا للتساؤل + فالسائع ان الدراسات 
الجمالية ثهتم بالمس-ائل العامة » التى تدور حول طبيعة الفن ٠‏ وتشثرك 
فيها جمیع pall‏ » ويسبب هذا نفى يعض الدارسين أن يكون هناك علم 
يسمى « علم الجمال » لأن موضوعه الأعمال الفنية » والعمل الفنى فريد 
من نوعه » ويمثل حالة خاصة » ويتعذر آن يكون هناك شىء مشسترك بين 
هذه الأعمال ٠‏ 


وقد جاء هذا الفهم الشسائع نتيجة للنظريات القديمة » التى فصلت 
بين استنناجاتها وبين الأعمال الفنية > وخضعت لنظريات فلسفية مسيقة ٠‏ 
عن الوجود والائنسان ء لقد کائٹ تسیر کما بلاحظ فیشر ١٥طیا۴‏ ہے 
من على الى اسل  )(‏ 


وقد يكون ف هذا الفهم الشائع بعض الصواب » ولكن هناك صوابا 
آخر نكمة وهو انت الخشوسية :فى الفراات الجمبافة ي وال 
تخضع للذوق » وهو شىء يختلف باختلاف الزمان والكان » ويضرب 
جیروم ستو لنیثز عنصم ما6[ مثالا للذوق التعير »> أن صفة مثل 
« الانسجام » يراها علماء الجمال » هى الأساس لتفسير القيمة 
الاستطيقية على مدى العصور » ولكن مفهوم هذه الصفة يخثلف من ٠‏ 
مفكر الى آخر »> ويخضح للمتعيرات التاريخية » قدا يسيطر مفهوم ف 
عمر ما > وينظر البه على أنه مصدر كل قيمة استطيقية » ثم يتغير الذوق 
بمضى الزمن ٠‏ ويظهر فن خر مختلف » ویؤّدى الى مفهوم جدید › 
E‏ 


النفد االفئي ص ۲۷ 
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ومن هذا المفهوم لعلم الجمال » الذى يتكامل فيه العام مع الخاص » 
ئی هذا a E‏ 
أعلى الى آسفل كما قيل » بل أنه يبحثه خلال منجزات حضارة معينة ء 
سکلت ذوقا خاصا »۰ بلقی بسمانه على مخثلف الفنون + 


وهذا الفصل يعتبر مساهمة فى البحث عن علم جمال عربى ٠‏ فهو 
أولا سيناقش الاراء التى قالها المفكرون باللغة العربية حول فلسبفة 
الفن وموضوع الجمال » ويحاول أن يمتحن مصدر هذه الآراء ومدى 
تقبل الو فع العربى لها ومدى مساهمتها ف الثيار الابداعى ٠‏ ومن هذا 
امنطاق سيتعرض لآراء الفلاسغة والتكمين والمتصوفة والأدباء 
والبلاغيين ٠‏ وهو ثانيا سيقترح معيارا منتزعا من روح الوسطية 
العربة ٠‏ ينيد الى القجات الأسيلة الفوق 'الدريي ٠‏ : 


: س الفلاسفة‎ ١ 


ان القارىء لأفكار الفلاسفة الاسلاميين يدرك من الوهلة الأولى 

آنه أمام نبت غريب » انها تتحدث عن الشسمر والخطابة بمعزل عن 
النصوص » فابن سينا مثلا ( ت ٤۲۸‏ ه ) يعرف الشعر على طريقة 
المناطقة > فى الاعتماد على الجنس والاخراج بالفصل وتتبع وجوه النظر 
الختلفة عند اللغوى والنحوى والمنطقى (ا) * وهو فى كتابه « الخطابة » 
لا يرجع الى النصوص العربية › وانما يكثر من الاشسارة الى المعلم 
الأول « أرسطو » ٠‏ والى أعلام ڀونئانية واستشهاداث بونائية » وهو 
كما لاحظ الدكتور ايراهيم مدكور فى تصديره لهذا الكثاب - « يصدر 
فی کل هذا عن اآرسطو ۰ یردد آراءه ویرد على معارضیه » ويقدم لنا ف 
الخطابة ء أوضح صورة لها كتبه المعلم الأول باأيونانية » وقد بخالف 
فى بعض التفاصيل والجزئيات » كثبويب الكشاب وثعريف بعض 


() جوامع علم الوسیقی ص ۱۲۳. 
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اللصطلحات » ولكن أراءء البلاغية تحمل شارة أرسطبة واضحة » ولعله 
فی حرصه على تأثر خطا آستاذه » لم يحاول أن ډمزج هذه الأراء بالأدب 
العربى مزج الذی کنا نه » ء 

قلد الفااسفة الأسلاميون أرسطر حذو النعل بالنعل على حد تعبير 
ابن خادون (ا) “ وقد انعكس هذا على موقفهم من المخيلة » فأرسطو بقلل 
من أهمية التخيل ولا يعتبره تفكيرا » بل هو شبيه الاحساسات الا آنه 
لا هیولی له 0 » وقد أكد الفلاسبفة الاسلاميون هذا الائجاه » فابن رشد 
( ت ٥۹۵‏ ھ) يضح القوة التخيلية فى وضع آل من القوة النطقية “ بل هى 
فی نظره من جنس الحس ويمكن أن توجد لدى الحيوان () ء وابن سينا 
يچعل التخيل فى منزلة أقل من الحس »› اذ هو « حس ضعبف كأنه آثر عن 
حس ويلذ بالتذكر أو بالتأمل » (أ) ء وعلى الرغم من آن اخوان الصغا 
يدرجون القوة التخيلية فى المربتب الروحانية » ويتحدثون عن عجاثبها » 
وآن الانسان يمكنه أن يتخرل بها جماز على رأس نخلة » أو نخلة ثابثة على 
طهر جمل » او حمارا له راس انسان » ویمکنه من خلالها ن ڀڄول فف 
ألمشرق والمغرب والبر والبحر › ٣لا‏ نهم يحذرون منها لأنها تحکم على 
حقائق الأشياء بلا روية » مثلما يفعل الصبيان والجهال » ويدعءءن الى 
الاعتماد على الحجة والبرهان () ٠‏ 


ان کل ذلك ينسجم مع ااتفكير الاغريتى الذى بعلى من شسأن الأجثل» 
وقد أدرك ابن خلدون بتحلل ذكى هذا الأساس الذى اعتمد علبه 
الفلاسفة الاغريقيون ثم الاسلاميون من بعدهم » فهم يقولون اأوجود 
بدرك بالأفيسة العقلية واخترعول اذلك النطق الذى بمبز بن الخطة 


٥٠١ المقدمة ص‎ )١(' 

(۲) انظر : « الئفس » لاأرسطو ٠١۴‏ س ١؟|إ‏ 
۳ تلخيص کتاب النفس ص 1٠١‏ 

(6) الخطاهبة ص ٠١.‏ 


۳ 


والصواب » ثم پزعمون « آن السعادة فى ادراك الموجودات كلها » ما في 
إإذات الالمية » ووجب عندهم أن يكون الفلك نفس وعقل كما للابان + 


ان موفف الفلاسفة من المخلة 4 ومن الانفعال دوجه عام ؛ پئلون 
بهذا ' الأساس الذى يشید بالعقل › وپجعله «صدر کل شىء + لنتوقف قلیلا 
عند تحايلهم لا يسمونه « اللذة والألم » فسنم هذا التحليل يودي ف 
النهانة الى هذه الغابة ٠‏ 


ان اموجود ف کلام الحکماء ‏ کہا يقول صدر الدين محمد 
ابن الشہبرازی ( ت ٠٠١١‏ ھ) س يشان تعریف اناذة و لالم هو 
. « ادراك اللائم وا ناف » مما يعطى اللذة سيا من الثبات » ولكن الطبيب 
محمد بن زکریا الرازی ( ت ۳(۱ ه ) يركز على الحركة بين اللاثم وغير 
الملائم « فاللذة عبارة عن الخروج عن الحالة غير الطبيعية ؛ والألم عبارة 

عن الخروج عن الحالة الطبيعية » فعلى هذا لم يكن لشىء من اللذات 
وجود » () » آما الحالة الطبيعية فهى ليست باذة ولإ آلم ومن هنا 
فهى لا تدرك بالحس » فالرازى يركز على الحركة » ولا تر جد اللذة الا بعد 
ا اسثمرت صارت ألا ء وقد تابعد فى ذلك اخوان الصفا ء فانلذة 
عندهم ى « رجو ع امزاج E‏ 
ا ا ا ا ر 
محسوس يخرج امزاج من الاعثدال فان الحاسة تكرهه وتتأام منه » وكل 
مدسوس برد امراج الى الاعددال فان الحاسة ثحبه وتتلذذ به » () + 


وقد ئی مذهب الر'ازى وهن ئابعه اإرفض من معطم الفااسغة 4 
لأنه لا يمن بالثبات فى مفهوم اللذة » وقد رد عابه ئاصر الأدرن عبد الله 


٠١١ رسائل فلسفية ص‎ )١( 
٠۲۹/۲ اخوان الصغا‎ )۲( 
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ابن عمر البیضاوی ف کتابه « طوالع الآنوار ف شرح کثاب مطالع 
کک » فليس حتما آن يسبق اللذة الم » فقد ياتذ الانسان بالنظر 

لی وجه ملیح » مع آنه لم یکن له شعور بذلك الوجه من قبل حتی تکكون 
ترك اللذة خلاےا من الالم » ورد عليه آیضا حمید الدين آحمد بن عبد اله 
الکرمانی ( ت ٤۱۱‏ ھ ) بان من الاذات ما هو سرمدی لا پزول ویوجد لا 
عن مكروه تقدمه “٠‏ وذلك مثل لذات الآخرة (ا) ٠‏ 

ومهما كان ألحوار حول تحديد ماهية اللذة » فان الفلاسفة يتفقون 
على تفضيل اذة العقل والبحث › وجعلوا يفصلون المواضع الثى تفضل 
فيها اللذات العقلية فنراها عند أبن رشد () » وعند مسكويه () » وعند 
اخوان الصفا (أ) » وغيرهم من الفلاسفة الذين يرون آن اللذات العقلية أتم 
وأكمل » فهى سرمدية وأزلية ٠‏ 

ومن هنا اهتم الفلاسفة بشرح وسيلة الاتصال بالعقل الأول » 
أو العقل الفعال » آو الطباع الام » وجعلوا ‏ كما ذكر ابن خلدون _ 
يبعكفون على كتاب الشفاء والنجاء والاشارات وتلاخيص ابن رشد وتاليف 
أرسطو ٠‏ بلتمسون السعادة فيها ٤‏ ومسٹندهم ف ذلك « آن من حصل له 
ادراك العقل الفعال واتصل به فى حياته » فاند حصل حظه من السعادة «)( 
حتى يصل ألرء الى مرحلة الصوفية » وهى صوفية ليست نتيجة الوجد 
والذوق كما سنشرح فيما بعد » بل هى نتيجة البحث والتآمل والارتباط 
بنظریات فلكيه وميتافريقية » انه تصوف فلسفی قول عنه الدکتور مدكور 
« فمن الفارابى لى ابن رسد اعتئق فلاسفة الاسلام نظرية السعادة 
بلا استثناء ٠‏ والفاريى وابن سينا يدعمان هذه السعادة رآسا على 


(01 رسائل غلسفية ص ۳۷ 

!)( تلخیص کټاب النفس ص .۷ 
(۴) تهذیب الاأخلاق ص ٥٥‏ 

() اخوان الصغفا ۳۹۱/۳ 

(ه) القدمة ۵۱۸ 
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وابن باحة این طفيل بوسعان الجانب العمای وابن رسد يعود آخیرا 
فيقرر مع أرسطو أن الخير الأسمى لا يتم الا العام والتامل () ٠‏ 


فواضحح اذن أن اللذة و الألم »> ثم البهجة والسعادة ء ثم الاتصال 
تكون عند الفلاسفة والصوفية عن طريق العقل » وواضح أيضا أن التركيز 
على العقل بهذه الصورة أمر لا يتفق والحضارة العربية » ولتى لا تتنكر 
للعثل ولكنها تضعه مكانه “ وتعتبره وسيلة لخدمة الائسان فى حباثه الدنيا 
كما يستخدم حواسه « أذ البراهين والأدلة من جملة المدارك الجسمائية » 
لأنها بالقوى الدماغية من الخيال والفكر والذكر » (9) ء 

وعلى ذلك فلن نتوقع انظرياتهم أن تختمر فى الفكر العربى » وأن 
تخرج من بين أعطافها آراء جمالية » ننتزع من الابداع العربى وثخدمه 
فى الوقت نفسه » فهى نظريات غريبة عن الذوق العربى » وتلاقى الاءراض 
والهجوم ٠‏ 
۲ س التكامرن ٠‏ 

وینطبق هذاا على علماء الكلام أيضا فهم بد وقعوا ف دائرة 
الغلسفة ولم يستطيعوا الفكاك منها » يزعمون آنهم يدافعون عن العقيدة 
بمناهج الفلسفة »> والحقيقة أنهم قد آقحموا على الدين ما ایس من طبیعته 
من ناحية » ووقغوا موقف الدفاع من الناحية الأخرى » وهو موقف لا ينتج 
ابدااعا » لأن المدافح محصور فى الدائرة التى بثثرحها خصمه ء 

ومن هنا فلن نثوقع من علماء الكلام اضافات العلوم الجمالية » بل 
الذی حدث هو انثكاسات حصرت التفكر ف دائرة ضيقة ومغافة + فمثلا 
موضوع « اللذة والألم » الذى تحدث فيه الفلاسغة وأدلوا بآراء مهما 


٥۹ فى الفلسغفة الاسلامية ص‎ )١( 
المتدمة ص ۸ه‎ )۲( 
( م ۾ — الوسطية‎ } 


٦1 


كانت غريبة عن البيئة فانها قريبة الصلة بالتذوق والاحساس » فقد 
حاولوا أن بقثريء | من ماهيية اللذة » وهل تتميز بالثبات أو بالتغير » 
وما الحدود التى تفصلها عن الألم > وما ألعلاقة بين اللذات الحسسية 
واللذات المقلية »> وما العلاقة بين اللذة والخير والنافع ء 


ان هذا الموضوع قد درسه علماء لكلام ثحث عنواان جديد هو 
« الحسن والقبح » » واكن بعد أن حولوه الى عظام معروقة » وأنتزعوه 
من الميدان الانسانى الى الميدان الالمى » فاختفت الاشارات حول اللائم 
وغي اللائم » والنافع والضار » والخير والشر » ليصبح الحسن ف أفعال 
العباد « ما يكون متعاق ادح ف العاجل والثواب ف الآجل » (ا) ء فلم 
و افك ى :لضن جول قسيه ووقيتة وباق اتوه وني ذاه 
مما يدخل فى دائرة « الجميل » » بل توجه الاهثمام الى نقويم الحسن 
واالحكم عليه »> هل هذا فعل ممدوح أو مذموم > وهل يثاب عليه المرء 
أو يعاقب » وما الذی دل على حسنه أو قبحه » هل هو الشرع أو العفل » 
وما هو الحلال والحرام » وما هو الواجب والمحظور والمباح » وهل المباح 
پثاب عليه آٍ آنه آمر لا یحکم عليه بثواب آو عقاب » وما دلیل کل فریق 
من الكتاب والسنة ء 


وراح کل فریق یستدل على آرائه بحسب منزعه الفكرى »> فالعتزلة 
يرون آن الحسن ذاتى وليس آمرا اضافيا يضيفه الشرع » وهو لذاك يدرك 
بالعقل » والذى هو مناط الثواب والعقاب » وقد استدلوا على ذاك بأدلة 
عقلية تنسجم مع فكرتهم العامة عن حرية العبد وخلق الأفعال ٠‏ 


ولكن الأشاعرة يرون () أن الحسن آمر يضيفه الشرع » وهو آمر 
اعتباری قد ينسخ » فيصبح الحسن قبحا أو بالعكس » والعقل لا يدرك 


۲۸ التعريفات ص‎ )١( 
٠ ه١ آبو الحسن الأشعرى ص‎ (f) 


۹¥ 


الحسن » فالحسن ما حسنه الشرع والقبح ما قیحه الشرع وظلوا ببحثون 
عن الأدلة التى تنسجم مع مذهب آهل السنة - والأشاعرة جزء منهم كما 
يؤكد آبو الحسن الأشعرى 4 ف أن الله خالق لأفعا العباد ء 


وقد حاول الملاتريدية الجمع بين الرآبين > فهم يرون كالمعنزلة أن 
الحسن ذاتى فى الأشياء وليس آمرا اضافيا » ولكنهم يرون أن الثواب 
والعتاب فى الآخرة مناط بتبليغ الشرع كما قال الأشاعرة ء 


وغير ذلك من آراء () انتزعت موضوع اللذة والألم من المجال 
الانسانى » لتحصره فى موضوع الحسن والقبح‌الذى يرتبط بتقويم الأشياء 
والحكم عليها » ويدخل فى مبحثى الخير والحق أكثر من مبحث الجمال ء 
وواضح أن النظريات الجمالية التى تتصدث عن العلاقة بين الفنون 
والائسان » لا يمكن آن نمو داخل هذا الميدان الالمى لأن النحث ف 
هذا ايدان ينصب على الحسن أو الفضيلة فى جانبها الدينى ,السلوكى . 


ومن هنا كان المتكلمون انحسارا للموقف الفلسفى » فهم فلاسفة 
ف رداء كهنوثى » لقد انتزعوا الفاسفة من موقفها الكلى ليحصروها فى 
داثرة ضيقة » ليس هذا ف موضوع « اللذة والألم » فقط » بل فى معظم 
الموضوعات فهم بنقلونها من جانبها الكلى الذى يثعرض لنائشة الأشياء 
برحابة » ويتحدث عن علائة الانسان بال »> جنيا الى جنب مع علاقته 
با مجتمع > أو عن وظائفه العضوية ء فبدلا من أن كان الفيلسوف ينظر _ 
كما لاحظ ابن خلدون ‏ فى الوجود الطلق » أصبح المتكلم ينظر فى 
الوجود من حيث دلالته على الموجد () ٠‏ 


(۱) مشالات الاسلامیین ٠۲٠/۱‏ 

(۲) راجع : الال والنحل للشهرستانى ‏ الغرق بين الفرق للبغدادی س 
النصل فى الملل واالأهواء والنحل لابن حزم ٠‏ 

(۳) المقدمة ص 11 


4 


وقد حاول الامام محمد عبده ) ۹ — 110 م( آن کسر جمود 
المتكمين » وآن يعود بهذا اموضوع الى جانبه الكلى » فبحث الحسن 
والقبح جنبا الى جنب مع اللذة والالم »> والجمال والدمامة » والضار 
والنافع » وعلاقة ذلك بالذاكرة والمخيلة والمفكرة ء 

ولکنه ذا كان قد كسر جمود المتكلمين » فقد وقع فى غرية الفلاسفة ء 
فاراۋە )0( حول ابلذة والالم اسبه بآراء خثر من الملاسفة ٤‏ فيعرف 
« الخیال » تعریفا مماتلا لا ف کتبهم › وهو آنه یجسم اشیء اذى 
نذکره » ثم ينشیء له مثال لذة أو آلم » ويشيد بدور انقوة المفكرة وأن 
العقل يدرك حسن الأشباء ء وأن المستدل بالىرهان فد یصل الى السعادة 
ف النفس وأنها تكون بمعرفة الله وبالفضائل ء 


ولسنا ندرى هل هو ف ذلك يتبنى موقف المعثزلة فى آن الحسن 
عقلی ٠‏ آو أنه يضيف الى ذلك موقف الماتريدية » لأنه يرى بعد ذلك أن 
بعض الناس لا يستطيع الوصول بنفسه الى حسن الأفعال وآنه يحتاج 
الى معين » وذلك المعين هو النبى ٠‏ وسواء أكان هذا آم ذاك فائنا نأخذ 
منه الشىء المشترك بين المعتزلة والماتريدية وهو الرجوع الى العقل 
ف الحكم على حسن الأشياء » بل نرتد به الى موقف الفلاسفة الاسلامبين 
وفلاسفة العقل المعاصرين » فهو يؤمن - كما يذكر الدكتور عثمان أمين _ 
بأن التمييز بين الخير والشر انما هو شأن من شثون العقل « وقد جرى فى 
هذه النظرية على سنة الأخلاقيين العقليين المحدثين وخصوصا 
ديكارت » () » ومن هنا نتفهم على الأقل موقف رجال الدين فى عصره » 
الذين اتهموح بالاغترال والنعد عن مذهب أهل :اة > 


(1) رائد .الفكر المصرى ص ١١١‏ 
() رسالة التوحید ٥١‏ س ۹۸ 


4 


انتقل موضوع « الاذة والألم ) الى المتصوفة فاتخذ صورة أخرى ٠‏ 
حتا انهم لم يعارضوا ف التعريف العام ف أن الاذة هى ادراك اللائم كما 
بٿول معظم الغلاسفة ٠‏ ولكنهم لم يقغوا عند اللذة العقلية » فيجعلوا 
السعادة فى الائصال بالعقل الفعال عن طريق التأمل والذهن > بل جعلوا 
طلريقها القلب » وهو ادراك داخلى يفوق الادراك العقلى » أنه يشبه — 
کما پذكر الغزالى  )(‏ حوضا يمكن أن يحفر فيه فتتفجر ينابيع الماء 
فتکون أصفی وأنقی »> من المياه التى تأتى عن طريق آنهار من الخارج 
والتی ثد تحمل فى طريقها الشوائب ء 


وثلك اللذة هى أرثى مراتب اللذة » وهى البهجة التامة » يذكر 
الغزالى ان مراتب الأرواح اليشربة آربع درجات : الروح الحساس » 
الروح الخيالى » الروح الفكرى » ثم همها « الروح القدسى النبوى ويه 
تتجاى جملة من المعارف الربانية التى يقصر دونها الروح العقلى 
والفکری » 0 * 


٠‏ نحن آمام وسياتين للاتصال بالسعادة أو البهجة الثامة » وسيلة 
للفلاسفة تعثمد على اللذة العقلية “ ومن هنا امتلأت کتبهم بالجنس 
والفصل والماهية والنوع والأينية » ووسيلة للمتصوفة تشسمل على 
« الحال والوقت والسماع والوجد ءالشوق والسكر والصحو والائبات 
والمحو والفقر والفناء والولاية والارادة والشبخ والمريد » () كما بذكر 
الغزالى ٠‏ ويغرق بن خادون بين تلك الوسياتين فيقول « وذلك لأن ادراك 


۱١۷۳/۲ الاحياء‎ )١( 
۷٦ مشكاة الانوار ص‎ )( 
۲١ الجواهر. الغوالى ص‎ )۳( 


y+ 


الإنسان نوعان : ادراك للعلوم والمعارف من اليقين والظن والشك 
والوهم » وادراك للأحوال القائمة من الفرح والحزن والقبض والبسط 
والرضا والعضب والصبر والسکر ( 0 » 


ومن هنا نجد المتصوفة أقرب الى المسائل الفئية من الفلاسفة لأن 
موضوعاتهم من قبل الوجدانيات كما يذكر ابن خلدون () ٠‏ حقا انهم 
بقللون هن دور االخيلة جريا مع الفلاسغة > فيجملها الغزالى مثلا من طينة 
أعطاه لها الفلاسفة والذى لا يؤّدى آى نوع من الابدااع وانما وظيغته 
التركيف والبكت عن الشيته فى خرائة الور ١©‏ آمها المخيحلة مهلي 
الالهام و الحدس والابدااع فانهم يعلون من انها ويجعاونها فوق مرثدة 
العقل » ولكنهم بيحثونها تحت عناوين أخرى مثل : الرؤيا » الأحلام > 


قلل الفلاسفة الاسلاميون من أهمية الرؤيا » اتباعا لأرسطو الذى 
ينكر آن تكون الأحلام وسيلة للوحى والذى لا يقبل اتنب عن طرق 
النوم () ٠‏ أما المتصوفة فقد أعلوا من شأنها » فهى تفتح باب الباطن 
وتكشسف عن عالم الاكوت () » بل اعتبروها جزءا من النبوة واستدلوا 
على ذلك باحاديث نسبوها للرسول صلى الله عليه وسلم () »> وجعلوا 


(1) القدمة ص 1۸ 

. المرجع السابق‎ )١ 

(۳) مشکاة الانواار ص ۷۹ 

۲۸۷ مقاصد الفلاسغة ص‎ )٤( 

(ه) فى الفلسفة الاسلامية ص ٠١١‏ 

الجواهر الغوالى ص ٠١‏ 

(۷) راجم : الاحياء 1A1/۲‏ س المقاصد ص ٦۷‏ س الشکاة ص ٤٥ہ‏ س 
المثدية ص ۳۷١‏ ہس المدارج ۹/۱ 


۷1 


يتحدثون عن أنواع الرؤيا وآنها قد تكون من اللك أو الشيطان » وظهر فى 
العربية « علم التعبير » وألفت حوله الكثب » واشتهر به رجال كابن 
سيرين الذى قال عنه ابن خلدون « من آشهر العلماء وكثب عنه فى ذلك 
القوانين وتناقلها الناس لذلك العهد » (أ), ء 

*% % % 


ونکاد نطلع عند الغزالى على وصف كامل للعملية اأشعورية » 
أو لما سمه « علم المكاشفة » » ويقترب فى هذا 'الوصف من العماية 
الجمالية » فهو لم بعال مغالاة بعض التصوفة الذين تجردوا من حظوظ 
الدنيا » وهو آيضا ذو نزعة واسعة وعقلية تحليلية ترتد بالأشياء المشتخة 
الى جذورها » فنظرته فى علم الكالفة لا تكتفى بالتجريدياث » أو 
بالصمت والثوشف ازاء ما بعتمل داخله › فكان يحاول آن يصف » وأن 
بلجا الى الأمثلة الحسية والى 'المشاهدات الخارجية »> وهى محاولة 
تتلون بالعاناة الفعلية ء وقاق البحث عن البقين ٠‏ 


فنجد فى كثبه - وبنوع خاص فى الاحياء > والمشسكاة والجواهر 
والمقاصد - الحديث عن مخثلف اللذات الحسية والشعورية والعتلية 
والأخلاقية والصوفية » وهو ينثر خلال ذاك المعلومات العرونة عند 
الفلاسفة » كثعريف اللذة والألم وآصناف العلوم ومراثب الادراك وتحقير 
اللذة الحسية والتقليل من ملكة الخيال ء 


+ هو أيضا كالصوفية يشبد بعلم المكاشفة « فهو عبارة عن ثور يظهر 
ف القلب ¢ 0 ۾ وهو علم يعمد على أالصغفاء الداخلى 6 ویخرب مثلا 
للتفربق بينه وبين العلوم الاكتسابية » بآنية نقش غليها قوم من الروم 


')۸۷ المقدہة ص‎ )١( 
٣٤/۸۷ الاحیاء‎ )۲( 


V۲ 


الصقل 4 فکان صنيعهم آبھی وأجمل )( ٩‏ 


ومع أن عرضه لاراء الفلاسفة عرض شامل ومتلون بشخصينه 
وقدراته العقاية ء ومع ان عرضه للآراء الصوفية فيه قاق المعاناة » ومحاولة 
البحث عن طور « تتفتح فيه عين يدرك بها مدركات خاصة »  )(‏ الا أن 
ابداعه پتجلی فیما نحن بصدده عند حدیثه عن « الوجد » » فهو لم يكتف 
كما فعل التصوفة بذاك الوجد الذى بثحد به يالله 7 يخضع لخابيسنا 
العادية » بل حاول أن يصف العماية من خلال احساس الانسان » سواء 
آکان عاديا آم ناقدا » وأراد أن بقترب من جميع نواحيها ۽ فهو بتحدث 
عن سببها الكامن فى « فهم المسموع وتنزيله عاى معنى يلوح للمستهع » 
ثم بتحدث عن آثارها ٠‏ ومن هنا انحصر الحديث ف مثامات ثلاثة () : 
الفهم والوجد والحركة » ثم آخذ يشرح ف تحايل وثقسيم وتمثيل كل 
مقام ء 

والفهم يخثلف باختلاف السامح ٤‏ فقد یکن ل۷١‏ حظ له من السماع 
الا استلذاذ الألحان > وقد ينزل هذا السماع على صورة مخاوق وهو 
سماع الشباب » وقد ینزل على آحوال نفسه ف معاملته مله ؛ تقلبه والثہءكن 
مرة والتعذر أخرى وهو سماع الريدين » وقد يتجاوز كل ال قامات فيغرب 
عن فهم ما سوى الله وتخمد بشريته » ويكون كالمر 1ة المجلوة ايس لها فى 
نفسها صورة بل صورتها قبول الصور »ء ولونها هو اسثعدادها لقبول 
الألوان ٠‏ 


آما الوجد فهو عبارة عن حالة يثمرها السماع > وهو وارد حق جديد 
عقب السماع يجده المستمع فى نفسه »› وتاك الحالة لا ثخلو من سمين » 


(1) الاحیاء ۱۳۷۲/۲ 
(1) المنقذ من الضلال ص ب“ 
(۳) راجع تفصیل ذلك فی : الاحیاء ۱۱۴۹/۲ ۱۱۸١‏ 


۳ 


ثم آخدڏ بتحدث عن کل نسم وأنواعه ويضرب الأمثلة من مواقف الأرباء 
والمتصوفة » ويتحدث فى خلال ذلك عن 'لنبرة والهاتف والرۇ.) والفراسةء 
ثم آخذ يقسم الوجد من ناحية أخرى « الى هاجم والى مثكلف ويسمى 
التواجد » وهو يقصد بالهاجم ذلك الشعءر ااصادق الذى لا قر فيه > 
أما التواجد فقد يكون مذموما وهو الذى يصدر عن الرياء « ؛'اظهار 
الأحوال الشريفة مع الافلاس منها » وقد بكون محه» دا وهو الذى يكون 
عن محاولة اكتساب تاك الحالة الشعورية والتمكن منها حتى ثصير طبعا 
« كذلك الکائب کنب فى البدء بجهد شديد ثم ثثمرن على ااكثابة يده 
فيصير الكثب له طبعا » ء 


ثم رى ف لمحة نفاذة أن الوجود كما قد تكون عن العناء » فانه بحدث 
عند سماع القر آن » ويسوق الأدلة عاى ذلك « فقوله صلى الله عابه وسلم: 
شيبتنى هود وأخراتها » خبر عن الوجد ٠‏ فان أاشيب يحصل من الحزن 
والخوف وذلك وجد ٠٠١‏ وقد اى اله تعالی عای آهل الوجد بالقرآن 
فقال تعالى : « واذا سمعوا ما آنزل الى الرسول ترى أعينهم تفيض من 
الدمع مما عرفوا من الحق » (') وروی أن رسول الاه صلى الله عليه 
وسلم کان يصلی ولصدره آزیز کأريز المرجل » ٠‏ 


ولكن فوة شخصيته وبعده عن ااتقايد تجلى حين يرى « أن العناء 
أسد تهييجا لاوجد من القرآن » ويذكر لذاك أسبابا » نحارل تلخيصها 
لأهميتها وقربها من العملية الفنية : 

| آن جمیع آیات القرآن لا تتناسب مع حال المستمع » 
آما الأبيات الشعرية ففى ظنه أنها تساعد على اثارة الوجد وتحركه فانما 
« يضعها الشعراء اعرابا عن أحوال القلب فلا تحتاج فى فهم الحال منها 
الى التكلف » ثم يذكر أن آبا الحسين الثورى كان بين جماعة يثباحثون 
فى مسالة علمية وهو ساكن » ثم رفع رأسه وأنشدهم : 


. ۸۲ المائدة‎ )١( 


Vé 


رب ورقاء هتوف فی الض حى ذات شجو صدحت ف فئن 
ذكرت الفا ودهرا صالحا وبکت حزنا فهاجت حزئی 
فبکائشی ربما آرقھ--ا وبکاها ربمبا آرقنسى 
ولش د تش كو فما آفهمها ولق د آشکو فما تفهمنی 
کی ا اي ارفا ب اا بال کر 


قال : « فما بقی آحد من القوم الا قام وتواجد ولم يحصل لهم 
هذا الوجد من العلم الذی خاضوا فيه » وان کان العلم جدا وحقا * 


۲ س وهنا يبرز أثر التجديد ف اثارة الوجد » فالشرآن كما وقول 
« محفوظ للأكثرين ومنکرر على الأسماع والقلوب » وكما سمح آولا 
عظم أثره وف الكرة الثانية يضعف آثره » وف الثالثة يكاد سقط أثره » 
فالتكرار لا يساعد على أثارة الوجد ء ويستدل بقول الصديق| رضى الله 
عنه حین رى الأعراب يقدمون غيسمعون القرآن وبیکون « کنا كما كنتم 
٠‏ ولكن قست قلوبنا » ثم يعلق على ذلك « ولا تظنن أن قلب الصديق رضى 
لله عنه كان أقسى من قلوب الأجلاف من العرب » وأنه كان أخلى عن حب 
لله تعالی وحب کلامه من قلوږهم » ولكن التكرار على قلبه اقتضى ارون 
عليه وقلة التأثر به لا حصل له من الأنس بكثرة سماعة » « أما الشعر 
فان المستمع يملك أزاءه حرية التجديد والانتقال آلى وزن جديد ولفظ آخر 
« ولو كف صاحب الوجد الغالب » أن يحضر وجده على بیت واحد 
على الدوام » فى مرات متقاربة فى الزمان ف يوم أو أسبوع لم يمكنه ذلك > 
ولو آہدل ببیت آخر لتجدد له آثر ف قلبه » وان كان معربا عن عين ذلك 
المعنى » ولكن کون النظم واللفظ غربيا بالاضافة الى الأول يحرك النفس 
وان كان المعنى واحدا » وليس يقدر القارىء على أن يقرا قر آنا غریبا فى 
کل وشت » ۰ 


« ان لوزن الكلام فى الشعر تأثيرا فى النفس » فليس الصوت الموزون 


Vo 


الطيب كالصوت الطيب ااذى ليس بموزون وإئما يوجد الوزن فى الشعر 
دون الآيات » ٠‏ 


؛ - ثم يشير الى الألحان التى تصاحب الغناء » وأن للمغنى حرية 
التصرف فى الطرق والدستانات « باد والقصر والقطع والوصل » بينم-ا 
يلتزم القارىء للقرآن بأحكام التلاوة واذا خالفها ارتكب محظورا « واذا 
رثل القرآن كما أنزل سقط عنه الأئر الذى سببه وزن الألحان وهو سبب 
مستقل بالتاثير » وان لم يكن مفهوما كما ف‌الأونار والشساهين وسائشر 
الأصوات التى لا تفم » 


٥‏ النفس تکره ما تجبر عليه › واذا أرغمت على شیء لا پوافقها 
فانه لا بثيرها » ولا يحرك الوجد لديها » ومن هنا فان البيت من الشسعر 
اذا کان لا ڀوافق حالها » فانها تستطيع آن تطلب من المغنى أن تقل الى 
بيت آخر » ولكن المرء لا يجرو على هذه الحرية مع كلام الله تعالى وقد 
لا پوافق المقروء حاله فانه لا پستطيع دفعه « فلو اجتمعوا فى الدعوات 
على القارىء فربما يقرا آية لا ثوافقهم فاذا لا يمن آلا دوافق 
امشروء الحال وتكرهه النفس » فتتءرض به لخطر كراهية كلام الله تعااى 
من حبث لا يجد سبيلا الى دفعه » ء 


٦‏ - ویتحدث عن تاثیر الايقاعات التى تصاحب العناء والتى يجب 
أن يصان عنها الغ رآن « لأن صورتها عند عامة الخلق صورة اللهو واللعب » 
و'الشر آن جد کله عند كافة الخلق » ء 


۷ ان الحظوظ البشرية تثير الوجد وتحرك الانفعال » ونحن 
مخلوقون للاهتزاز بالألحان والتأثر بها » وما القرآن فهو كلام الله 
ثعالی » منه بدا والبه يعود » وهو خارج عن طوفنا ومدارکنا » ولو کشف 
للقلوب ذرة من معناه لتصدعت « فما دامت اأبشرية باقيية » ونسحن 
بسعادتنا وحظوظنا ننعم باانغمات الشجية ء والأصوات الطيية > 
فانبساطنا لشاهدة ,اء هذه إلحظوظ الى القصائد أولى من انہساطا 
الی کلام الله » الذى هو صفته وكلامه لمذى مئه بدا واليه يعود » ء 


۷٦ 


آما حديثه عن الحركة الثى تحدث بسيب الوجد » فهو يسجل أولا 
الائفعالات الطارئة » وبرى أنها تحتاج الى ضبط › وکلما تہ-رس الانسان 
ووعى التجربة » فانه يتحكم فنفسه » وقد كان الجنيد بتحرك عند 
السماع ف بدایته » ثم صار لا يتحرك » فسكل فى ذلك فقال « وشرى 
الجبال تحسبها جامدة وهى تمر مر السحاب صنع الله الذی أتقن کل 
شیء () » » انه هنا ضد الانفعال الطارىء » ويشسير الى اأوعى بالتجربة »> 
وهى فكرة تحدث عنها كثير من النقاد المحدثين » وعلى رأآسمم 
بندتوکرنشیه » فقد رآی اخضاع العاطفة للعمل الفنى » بحيث تخرج 
عن مجرد النعحب والصياح والبكاء وكلمات التعيير المياشرة »> اذ أن هذه 
لا تعد من الآدب ف شىء »> وا ذا وجدت ف التعبير كانت عبيا بجب التخلصس 
منه () » ومن هنا أهمية مرور فثرة بعد التجربة كافية لتمثلها والاحاطة 
بجوانبها » لأن التعبير عن التجربة وقت حدوثها أشبه بالتعبير المباشر 
وبصیاح الأطغال ويكاء النساء ء 


*%# * * 


تلك هى اللامح الرئيسية لفكرة الغزالى عن « الوجد » تدور حول 
معنى الحرية اللارمة لاثارة الانفعال وتحريكه » وتاثف ضد النكرار 
والكمو د القر الت ا لر عة ٠‏ ركن جانا ار حل و الا ا اك 
ومجابهتها تتبدى ف محاولاته المضنية للاقتراب من فهم « طبيعة الوجد » 
تلك المحاولة التى لا تزال تشغل بال علماء الجمال وفلاسفة الفن ء حينما 
أرادوا أن يفسروا طبيعة العملية الابداعية »> وأثيرت حول ذلك آقاويل 


ان الغزالى مم اخکساسه بأن المشكلة صعية ٤‏ فھی من « دشائی علوم 
الكاشغات » على حد قوله » لم يتراجع آمام هذه الصعسوبة » ولم يكثف 


۱) الئل ۸۸ ٠‏ 
(۲) النقد الأدبی الحدیث ص ۲۸۹ 


YY 


كغيره بكمات عامة » وبأن الغناء مثلا يسوق الى « عالم الروح والذهيم 
والى محل الشرف العميم « () آو آن « الطباع ٿستلذ به والنفوس نسر 
وتتشوق الى الصمود نحو عالم الأفلاك واللحاق بأبناء جنسها من النفوس 
الناجية » () » بل حاول الدوران حول المشسكنة والاتيان بالأمشلة التى 
رها » انه لا يستبعد حالة أو علما لا تعلم حقيقته » أو لا يمكن التعبير 
عن حقياننه » لأن عدم العلم بالشىء » أو عدم القدرة على النعبیر » لا يعنی 
نفى المشكلة » فهو يراها باآثارها » فم من فقیه تعرض عليه « مسألتان 
متشسابهتان فى الصورة » ويدرك الفقيه بذوقه أن بينهما فرقا ف الحكم ء 
واذا كلف ذكر الفرق لم يساعده اللسان على التعبير > وكم من انسان 
يدرك ف قلبه فى الوقت الذى يصبح فيه قبضا أو بسطا ولا يعلم سسببه 
ء٠٠‏ بل ذوق الشعر الموزون والفرق بينه وبين غير الموزون » يختص به 
بعض الناس دون بعض » وهى حالة يدركها صاحب الذوق بحيث لا يشك 
فيها » أعنى التفرقة بين الوزون والمنزحف › فلا يمكنه التبير عنها 
بما ينضح مقصوده لن لا ذوق له ٠٠١‏ وآما الأوتار وساثر النغمات التى 
ليست مفهومة » فانها » تؤثر فى النفس تاثيرا عجبيا ولا يمكن التعبير عن 
عجائب نلك الآثار » بل ان ذلك يقع لعوام الناس « ومن لا يغاب على 
قایه لا حب آدمی ولا حب الله تعالی » ٭ 


انه لا نفى الشكلة ولكنه يسجل آثارها » ويكاد يفرق بين أنواع 
ثلاثة : العامى الذى يستمع للموسيقى ويحس بها » ثم الشاعر الذى ردرك 
الغرق بذوقه ولكنه لا يستطيع بيانه » ثم الناقد الذى يستطبع تبيان 
الفرق ؛ 

ولا يكتفى بطرح المشسكلة ومظاهرها » ولكنه يحاول الاقثراب من 
طبيعتها التى تند عن التحديد »> وأن يختار لها هذه أأرة تعبيرا جديدا وهو 


(1) الامتاع والؤانسة ۸/۲ 
اخوان الصغا ٠١١/۱‏ 


YA 


« الشوق » » ثم يذكر أن لكل شوق ركنين « أحدهما » صفة المشتاق وهو 
نوع مناسبة مع المشستاق اليه » والثانى معرفة المشتاق اليه ومعرفة 
الوصول اليه » ء ثم یذکر أن الركنين ( الصبغة والعلم ) قد يتحققان 
فالأمر حينكذ ظاحر والعملية تامة الأركان › احساس ومعرفة ثم تعبير * 
ولكن الصعوبة تكمن فى أن الصفة ( الاحساس ) قد تتحتق وتشتعل نارها 
وتحرك التلب كما يقول ء ولكن العلم بالمشتاق اليه وتحديده والسيطرة 
عليه قد لا يشحقق » فمثل نلك الحالة تورث « دهشة وحيرة » كما يقول 
ثم يضرب الأمثلة لتحديد ذلك الشوق الغامض ف صورة آدمى قد نشا 
وحده « بحيث لم ير صورة النساء ولا عرف صورة الوقاع » ثم أرهق 
الحلم وغلبت عليه الشهوة » لكان يحس من نفسه بنار الشهوة » ولكنه 
لا يدرى آنه يشتاق الى الوقاع » لأنه ليس يدرى صورة الوقاع ولا يعرف 
صورة النساء » كذلك ف نفس الآدمى مناسبة مع العالم الأعلى واللمذات 
التى وعد بها فى سدرة المنثهى والفراديس العلا » ألا آنه لم يتخيل من 
هذه الأمور الا الصفات والأسماء کالذی سمح لفظ الوقاع واسم 
النساء » ولم يشاهد صورة امرأققط ولا صورة رجل ولا صورة نفسه فى 
المرآة ليعرف بالمقايسة » وهنا بتحدث الغزالى عن قوة الشوق الى ذاك 
الشىء المجهول « فيتقاضاه قلبه آمرا لیس يدرى ما هوا » فيدهش ويتحیر 
ويضطرب » ويكون كالختنق الذى لا يعرف طريق الخلاص » وبذلك عاد 
للمشكلة من جديد وانقغل طرفا الدائرة ء ولكنه لم يفعل ألا بعد طرح 
المشكلة والاقتراب منها ووصفها ء فاذا كان لم يصل ف النهاية الى تحديد 
الشوق الغامض » فان ذلك یرجح الى طيبعة الوضوع الذى يبند عن 
التحديد + 

والذى جعل الغزالى يقترب من المشكلة الشعورية › هو آنه لم ينس 
الحظوظ البشرية » ولم يول ظهره للعالم الخارجى كما فعل غلاة المتصوفة + 
بل كان بحرص على الشعرة الرقيقة ء فاختلط عنده روح الانسان مم روح 
الغيلسوف ومع روح اثصوف ء 


قد يرى البعض أن الغزالى _ فى مشكاة الأنوار ‏ بالترب من وحدة 


۷ 


الوجود » وأن نظريته فى المطاع « تتفق مع نظريات التأآخرين من 
الصوفية » وآن الطاع يمثل ااصورة الثالية » الثى بسمونها الحقيقة 
الحمدية أو الروح المحمدى أو الانسان السماوى ء الذى خاقه الله على 
صورته » ویعتبرونه وة كوئية بثوثف عليها نظام ال الم وحفظه » () ۰ 


ولكن عند اللراجعة نكنشف أن الرجل بعيد عن طك الفكرة » التى 
هاجمها ف کتابه » الاحباء ( ( » وآن شرحه فى الشكاة هو نوع من 
« وحدة امشساهدة » » وهى وحدة قال بها المتصوفون من أهل السنة 
الوجود العیئى الخارجى فان تلاشسیها ف الوجود خلاف الحس وألعان 4 
وانما نتتلاشی فى وجود العبد الكشفى » بحيث لا ببقى فيه سعة للاحساس 
بما ها استغرقه من الكشف » () كما يثول ابن القيم + 


*# % * 


ومن الطبعى أن نفتقد تلك الحرارة والعاناة عند غلاة امتصوفة ء 
ممن يعثنقون مذهب وحدة الوجود » لأن هؤلاء قد آلغْوا العالم الأرضى 
والمقابيس البشرية » ومن هنا فلن نجنى منهم الكثير » لأننا لا نجد عندهم 
الا عبارات غامضة « موعمة الظاهر » كما يثول ابن خلدون » وكان يطلق 
.عليها الشطح وهى « كلمات غير مفهومة لها ظواهر رائقة وفيها عبارات 
هاثلة » وليس وراءها طائل » وذلك اما أن تكون غير مفهومة عند قائلها » 
بل مصدرها عن خبط فی عقله وتشوش ف خیاله » لقلة احاطته بمعنی کلام 
فرع سمعه وهذا هو الأكثر ء واما أن تكون مفهومة له » ولكنه لا يدر 
على تفهيمها وابرازها بعبارة تدل على ضميره » لقلة ممارسته للعلم > 


(1) فى التصوف الاسلامى ص ۱٤۷‏ 
(۳) الاحیاء ٣۱۲/۱‏ 
'(۲) مدارج السالكين ۸۷/١‏ 


A: 


وعدم نعامه طريق التعبير عن المعانى بالألفاظ الرشيقة » (ا) كما يقول 
الغزالى » انها عبارات من فقدوا السيطرة على أنفسهم » وقد أخرجها 
ابن خلدون بعيدا عن الحكم » لأن صاحبها « غير مخاطب والمجبور 


+ (١) ¢ معدذور‎ 


حقا » نند نجد فى بعض نلك اإشطحات اقا ونظرة شاملة ٠‏ ولكننا 
لا نستطيع أن. نعتبرها نتيجة وعی آدبی أو ا صوفية » ولا 
نس تطيع ايضا آن نجارى نيكلسون فنقارنها بالكتابة الآلية Automalic‏ 
احساسا بالحسعة حسبا وواضحا »> یثیدی مثلا ف « رسالة آصوات 
أجنحة جبراشيل » للقشيرى » حيث يجد فيها « حرارة ف التعبر عن 
الاحساس بجمال الطبيعة والاتحاد بها فى الاطار الطبيعى الذى وضبح 
فيه رؤياء الموفية » () . 


انا لن نستطايع آن نقارنها بآى نوع من الكتابة الفنية » مهما كانت 
تغثرف من الداخل » فثلك تصدر من الانسان وللانسان » ويحاول صاحبها 
أن يخفف من القيود الانضباطية ومن صرامة العقل » لا لكى ينفصل عن 
اليشرية نماما » وانما لكى يقثرب من « الحقائق الثابئة التى يجدها المرء 
آخر الأمر داخل نفسه » () كما يقول مارسيل بروست ء٠‏ أما ثلك 
الشطحات فان أصحابها فوق التطور وخارج التاريخ ٤‏ انهم پعتبرون 
أنفسهم محور الكون » آو النقطة ثحت الباء كما يقول الشبلى () » ومن 
ثم فوارداتهم فوق الوم > أو کما یقول صاحب کتاب « النور فی کلمات 


1/١ الاحياء‎ )1( 

(۲) المقدمة ص ٤٤۷‏ 

)نی التصوف الاسلامی ص ٩۰‏ 
(6) الانسائبة والوجودية ص ٦ه‏ 
)٥(‏ الريا الابداعية ص ٠١۸‏ 

1) شطحات الصوفية ص ۲ 


۸۱ 


آبى طيفور » عن البسطامى « كل عن معرفة كلامه آفهام الناس » وتحبرت 
فی معانی الغاظه آوهام الخاص والعام ء تروى ألفاظه ولا تری آغراضه »۽ 
وتوصف عجاشه ولا تعرف غرائبه » وتجمع دقائقه ولا ٿسمع حقائقه 
وتعلم عباراته ولا تفهم أشاراته » () ٠‏ ويكشف أبو حيان عن صعوبة 
نلك الهمهمة أو الجمجمة كما يسميها » فيقول « لعة والله مشبكلة » وعلة 
والله معضلة » وديوان والله مختوم ء وسر والله مكتوم » () ۰ بل هم 
مأمررون بالسكوت آمام البشر الذن لا يرتقون الى هذه المنازل » 
واو و ا 
العاطفة فعبر » و « ربما برزت الحقائق مكسوفة الأنوار » اذا لم يؤذن 
لك فيها بالاظهار » (7) ء 


ثم هم لا يصدرون عن حس جمالى نحو الطبيعة لأنهم بلغونها » 
ويعتبرونها حجابا مظلما » يحول بينهم وبين الأنوار الحقيقية » وينظرون 
اليها نظرة ازدراء » يعبر عنها آيو حبان ف كتابه « الاشسارات الالمية » 
( ص ۲۲۲ ) الذى اقترب فيه من الروح الصوف فيقول « وغمض عن 
كل زهرة راقتك فى هذه العرصة » لعلك تؤهل لا هو أردف وآثق| » ء 


العربية » فالثوحيد الشرعى يعترف بعالم الأمر وعالم الخاق » آما هؤلاء 
فيلعغون الاثئينية » ويصدرون فى ذلك عن أفكار وافدة » ومن هنا كان 
فبه تہییرا عن نوينه الثقاف وأحاسېپسه السدينيه ومن ثم لم ينم 


() شطحات الصوفية ص ۴١‏ 
(۲) الاشارات الالهية ص ۳۸۹ 
(۲) متابعة الاسرار ص ٠١١‏ 
١#‏ م ٦‏ - الوسطية ) 


AY 


: ب الادباء والبلافيون‎ ٤ 

درس علم البيان داخل مجموعة العلوم التی پسميها الخوارزمى 
( ت ۴۸۷ ھ ) العلوم الشرعية » فى مقابل علوم العجم () أو العلوم 
التى يسميها ابن خادون العلوم النقلية الوضعية ء فى مقابل العلوم 
الحكمية الفلسفية )( ٠‏ والجموعة الأولى ھی علوم الل > وتقوم ف 
مجموعها على خدمة القرآن الكريم ٠‏ 

إن البيان العربى قد نشا فى حجر القرآن » للكشسف عن اعجبازه 
وبیان وجوه بلاغتثه » وخاصة بعد أن كثر الأعاجم وفشا اللحن ء فاحتاج 
العلماء الى مؤلفات بشرحون فيها ملاغة القرآن » » يذكر أآبو عبيدة 0 
أنه سثل فى مجلس الفضل بن الربيع عن الآية الكريمة « طلعها كانه 
رموس الشياطين () » فكيف يقع الإيعاد بما لم يعرف » ففتح عليه هذا 
السؤال الباب » لكى يضع كتابه « مجاز القرآن » + 

ومن هنا كان معظم الهتمين بالدراسات البيانية ف أول الأمر من 
علماء الكلام » الذين كانوا يدافعون عن معجزة القرآن › ويكشفون عن 
سب اعجازه ووجوه يلاغته * ومن هنا کان النغد ف معظم الحالات 
وراء العبارة يخدمها ويشرحها ويكشف عما فيها من جمال وفصاحة > 
فهو پقوم بدور نتفسیری تعلیمی » یشرح آکثر مما پفلسف › ويظل 
دون العبارة ولا يطل عليها ء ومن هنا كانت مسائله جزثية تعلق عن 
العبارة » ولا اتدرس الأدب دراسة فلسفية شساملة » تبحث ق نشاة 
العملية الجمالية » وعلاقة ذلك بالئفس الانسبانية ء والصلة بينه وبين 
الفنون الأخرى » والعلاقة بين الحق والخير والجمال » وغير ذلك من 
مسال تدخل ق فلسفة الفن » آكثر مما تدخل ف تذوق الأدب + . 
() مغتاح السعادة ص ١ه ١‏ المقدمة ) . 
(۲) المقدمة ص )١‏ 
(۳) هو معمر بن الثنی البصری مولی بنی تمیم » اخذ عن پونس واہی 


عبرو ٠‏ ولد سنة ١١١‏ هوتوفى سىنة ۲,۸ ه على أحد الأشوال , 


AF 


ان الجاحظ مثاد ( ت ۲٠١‏ ھ ) حین کتب » البيان والتيين » حول 
موضوع ريسى هو الخطابة () » لم يهتم بامسائل الفلسفية كما مسل 
ابن سيناء » حينما تناول الموضوع نفسه ف كتاب سماه « الخطابة » 
وحذا فيه حذو أرسطو » فقد ثحدث عن اللذة والألم ( ص ۹۹) والنافع 
والضار ( ص ٠٠١‏ ) والنبر ودلانته ( ص ۸ ) ٠‏ بينما اهتم الجاحظ 
بالنصوص وكلام الأعراب وخطب الفصحاء وآهل الدين » وحاول شرحها 
والوقوف عند مفرداتها وكشف عما فيها من افتنان فى الصياغة والصناعة » 
كالبديع والسجع والازدواج والايجاز والاطناب ء 


%#%# % 


ولم يكن الأمر أحسن حالا حبين انتقلت نلك الدراسات الى 
البلاغيين آى الى مرحلة التقنين ووضح القواعد الييانية » ان المتقنين 
هنا لم يكن تفنينا كليا » ولكنه تقنين اسا هو حاصل » أى تقنين المسائل 
التى اهنم بها الأدباء » ووضعها فى قبواعد سبهلة التعليم وسبهلة 
التداول ٠‏ آو بعبارة أخرى : كان التقنين تعليميا أيضا » يسىء الى الأدب 
أكثر مما بخدمه » ؤخاصة بعد استبداد النزعة الكلامية » التى ملأت 
كتب البلاغة بالتفريعات العقلية والتشقيقات الذهنية ٠‏ 


لقد استقر علم البلاغة العريية فى العلوم الثلاثة المعروفة ( المعانى 
والبيان والبديع ) » وهى كلها فى خدمة النص » وتعلم الدارس الطريقفة 
التی یراعی بها مقتضى الحال فی کلامه إل المعانی ) ٤‏ او کیف پورد المعنى 
الواحد طرق مختلفة ف وضوح الدللة ) البيان ) » أو كيف يستخدم 
امحسنات إ البديع ) ۰ 


فمثلا وظيفة عام الب-ان ف مفهومه الذى استقر عليه مه 
البلاغيين » وظيفة تعليمية » ثدور حول التشبيه والاستعارة والكناية > 


(1) البيان المربى ص ٠ )٥‏ 


A4 


وهى آبواب تظهر العبارة العربية فى وجوه مختلفة » بعضها أوضح من 
عض »> انثا نری ف هذه الأبواب مفهوم الخال العربى كما قد اسنقر 
عند اليلاغيين » وهو مفهوم آثر على الدراسات البلاغية »> فجعل الاهتمام 
موجها الى الكشف عن ذلك الخيال الجزئى » والذى يحتاج فى الائتقال 
من شىء الى شىء الى تكأة » قد يسمونها فى باب التش-بيه « وجه 
الشبه » وقد يسمونها ف باب الاستعارة « الجامع بين كل » وقد 
يسمونها فى باب الكناية « اللازم » وقد يسمونها فى باب الجاز المرسل 
« العلاقة » ء ومن هنا حرم الفكر العربى من الدراسة الكلية والنظرة 
الشاملة » التى تدرس الخيال فى خلقه للأحداث والشخصيات والمواقف »> 
وعلی الرغم من أن الابداع العربى لم يقتصر على الافثنان ف وجوه 
التشبيه والاستعارة » بل تجلى أيضا ورهما بصورة أوضح » فى ذلك 
الان الى وه ل اى الحا التعحى 
والحكايات الخرافية ٠‏ 


ولكن النقاد البلاغيين لم يدرسوا الخيال الابداعى دراسة كلية. 
تدل على تفهم لوظيفته » ولم يدرسبوا علاقته بالصورة الأدبيية > 
أو بالغكر » أو بالشعور + بل تعرضوا له عرضا وبطريقة تدل على ازدراء 
له » أو على أحسن الفروض تدل على عدم تذيه لوظيغته » وذلك عنسد 
المديث عن التقسيمات العقلية المحتملة لطرفى التشبيه ( ابه 
والشبه به ) » فهما اما حسيان واما عقليان واما مختافان › 
وآما « الخيالى » فيلحقونه مرة بالحسى وآخرى بالعقلى ء فيدخل فى 
الحسى ما يسمونه « الخيالى » › وهو المعدوم الذى فرض مجثمعا من 
عدة أمور » فأدركت آفراده آی أجزاۇه بالحس › ولم ندرك هېئنه 
الاجتماعية ء فيكون ملحقا بالحس » لاشتراك الحس والخهال فى أن 
المدرك بهما صورة لا معنى »> ومثله قول الشاعر : 


وکأن محمر الشقيق إذا ص وب آو ثصعد 
آعلام ياقوت نشرن على رماح من زبرجد 


Ao 


ویدخل ف العقلی ما پسمونه « بالوهمی » وهو ما لیس مدرکا 
بالحواس الخمس الظاهرة ٤‏ مع آنه لو أدرك ام یکن مدرکا الا با » 
كقوله تعالى : « طلعها كآنه رعوس الشياطين » ٠‏ ويدخل فى العقلى 
أيضا ما يدرك بالوجدان كاللذة والألم والشيع والجسوع ۰ فو اضح 'اذن 
آنهم يتعرضون للخيال » الذى يبدع شيا من لا شىء » بطريقة عارضة 
رة الققيفات الك اللا > ريمون عة مرة من خلال اقرا 
زاخزاقه التي شنذرك فالخو ان الخضن الطاهرة 4 ومرة كاضت اس 
لا يختلف عن احساس الجوع والعطش ٠‏ 


: نحصو جمالية عربية‎ ٠ 


رأينا أن الفلاسفة لم تجد دراستهم عن « اللذة والألم » شيا > 
لأنها أسست على آراء مجلوبة وغربية عن وأقعنا » وكائت ثرديدا لآراء 
أرسطو ٠‏ ورأينا أن دراسات المتكلمين حول « الحسن والقبح » لم 
تخدم النص 'الأدبى » لأنها كانت بديلا للحلال والحرام عنبد الفقهاء 
وللكن بصورة عقلية ء ورأينا أيضا أن كلام المتصوفة حول « الوجبد 
والذوق » لم یثمر تبارا دیا لاذه أهتم بالوقوف عند الأريحهة 
الدينية » ثم انتهى عند الكثير منهم الى شطحات غامضة » تقوم على 
اا ق ر ن اف الا واا 2 


وكنا نتوقع أن يصل الأدباء واليلاغيون الى ما لم يستطعه غيرهم » 
وأن ید-دث الازدواج المطلوب ٌ وخاصة عد اهتمام علماء الكلام 
بالبيان والكشف عن آسرار لعْة القران * فهنا قدرات عقلية وهنا ميدان 
على أساس منتزع من القرآن ومن الأدب العربى بوجه عام » 
ولا ثتردي قى غربة الفلاسفة » أو غموض المتصوفة ء 


ولكن تلك القدرة العقلية عند المتكلمين البملاغيين انحصرت فى 


۸ 


ولكن فى الوجود الذى يدل على الموحد + وهم لا يدرسبون البسلاغة 
كبلاغة ولكن كوسيلة تكشف عن الاعجاز القرآنى ٠‏ 


ومن هنبا لم نجد عند البلاغيين بحثا عن سر الجمال ولا وصفا 
للعملية الايداعية » حا » عرفوا الشعر بأنه ما يهز ویطرب(') ولکنهم 
لم يخطوا بعد ذلك » فيكشفوا سر هذا الطرب والتأثير ء لقد وقغوا عند 
التسجيل ولم يتجاوزوه الى التعليل » فنثروا الأمثلة والأبيات الثى تدل 
على التأثير ولم بيحثوا فى ماهية التأثير وماهية اللذة عموما » اقد سلموا 
بوجود الجمال وبوجود الاعجاز القرآئى › ثم راحو يشرحون هذا 
الاعجاز ويكشفون عن وجوهه الختلفة ٠‏ 


فكان أن افتقدنا ‏ نتيجة للمواقف السبابقة - صاحب النظرة 
الفلسفية التی تلم شتيت الإوضوعات من خلال رؤية ساملة للأدب والفكر 
والغن والكون ء وقد يدو من الوهلة الأولى أن اخوان الصفا يتميزون 
فى هذا الصدد بالتظرة الواسعة » التى تضم الكون والشعر والغباء 
والألحان والانسان » وكانوا يهتمون بالبحث عن أصول الأسياء » فعقدوا 
فصلا بعنوان « فى أصول الألحان وقوائينها » (') » وتحدثوا فيه عن 
قوانين متشابهة فى الشعر والألحان والغناء » وتوصلوا الى فكرة رئيسية 
درسوها تحت عنوان « فصل فى فضيلة علم النسب العددية والهندسية 
والموسيقية » () > ثم أخذوا يفسرون مختثلف الظواهر على آس-اس 
النسية الفاضلة » وآنها هى قائون الجمال والانسجام »> الذى نلاحظه ف 
الأنغام 4 وف 'السعر وف حروف الكنادة م وف فن اأخط ُ وف أصباغ : 


ولكن عند المراجعة بتبين أن آساس النسية العددية م كما لاحظ 
)١(‏ العمدة ۸۳/١‏ 


(۲) اخوان الصفا ٠١۳/١‏ 
(۳) اخوان الصفا ۱۸۹/۸۱ 


AN 


الدكتور زكى نجيب محمود () _ منقشول عن الفيثاغوريين القدماء »› 
موففا غرییا عن البيثة » وليس له من الجذور ما يتيح له خاق فلسغة 
جمالية » تؤثر على التيار الابداعى وتوجيهه ٠‏ 


# # % 


حتی کان العصر الحديث وانبعئت الحياة من حديد »› فتخلص 
الد هن ال الب البلاغة عاد نخالط الس كف اة وكان 
أن ال الدراسات انحمالنة تمت من هده التضة فاخا تر 
آراء دیکارت وکانت وېرجسون وبندتوکروتشیه وغيرهم * واهتم 
شكروتا مر آراء قااسغة القن فى العام الأوروبى © > 


ومع أحمية هذا الاهتمام وفائدته ف التدريب على النظرة الشاماة ء 
الا آن الكثير منها لا يخرج عن الوشفين السابقين ٠‏ فبعضها قد تبنى نظرة 
ا تھا کا دی ف راد ین کد ران ا اتک اء 
أرسطي » غاننا نجد الكثير من آرااء معاصرينا صدى للآراء الفلاسفة 
الأورويسين ء ويتضح هذا بنوع خاص عند النقاد الذين يتبنون منهجا 
ماركسيا » فان حديثهم عن البورجوازية › والصراع الطبقى » وصركة 
التاريخ »> والينى الفوقية » والديالكتيكية » انما هو صدى لآراء كريسثوفر 
کورویل » وجورج طوسون » وجورج لوکاش » وارنست فیشر » وهنری 
أوفافر + وتنشابه المصطلحات هنا وهناك »> دون مراعاة لطبيعة اللوضوع 
الذى بيحث ف الذوق الجمالى » والذى يتآثر بشخصية الشعوب ووجهة 
نظرها ء وبعضها قد أشبه صنيع السكاكى ف البلاغة » والذى حاول أن 
يقنن الأدب ف قواعد تحد من انطلاقه ء فكان أن وجدنا مدرسة 


e e 


(1) المعتول واللامعقول ص ۱۸۸ 
(۲) راجع : مشكلة الفن للدكتور زكريا ابراهيم س غلسفة الجمال 
الدكتور أميرة مطر ‏ النقد الأدبى الحديث للدكتور محمد غنيمى هلال 4 


AA 


أكاديمية ف مصر » تبث ف الابداع الأدبى عن طريق الاختثبارات 
والاستبارات وانتقاء العينات ٠‏ فتضيع الملامح الفنية فى غمرة. ذلك 
کله ء 


حقا » ان دراسة الجمال تحتوى على جزء كبير من النظرة المشستركة 
بين الشعوب » واكنها تحتوى أيضا على جزء لا يقل أهمية » ببحث فى 
التكوينات الخاصة لكل ذوق ء فاذا كان البشر يتثشابهون فى العمليات 
الذهنية » فان الوضع الجغراف والثقافى يعمل فى النهاية على تسكوين 
نماذج خاصة » فلكل حضارة ‏ كما یؤکد شبنجلر (') س روح يمئد الى 
جمیم مظاهرها »> وينفصل عن الحالة الروحية الأولى للطفولة الاذسانية 
الأبدية كما تنفصل الصورة عما ليس له صورة »› وهذا ما ببرر حديث 
ابن خلدون مثلا عن الذوق الخاص للعرب والذى بتكون بالممارسة » وقد 
یکتسبه سبیویه الفارسی والزمخشرى وغيرهما » لأنهم « وان کانوا 
عجما فى النسب فليسوا بأعجام فى اللغة والكلام » (7) ٠‏ 


ثم کانت خطوة متقدمة » لا تهتم فقط بعرض آراء العربيين حول 
فلسفة الفن وعلم الجمال ء بل حاولت أن تطبق هذه الآراء على الأدب 
ذو نظرة واسعة تنتقل بين الموسيقى والفن والأدب > ويحاول أن بكشف 
عن سس جمالية وراء مظاهر الأدب العربى » ولكنه يدرس تك الأسس 
عا ضوء الانظريات الغربية » فكان الياب الأول استعراضا للمداارس 
الغريية فى فلسفة الفن » وكان الباب الثالث مقارنة بين نظرية الفن عند 
الأوروبيين ونظرية التصور الشكلى عند العرب ء 

ان تلك الخطوة التى تبحث فكرنا وذوقنا على ضوء الأففكار 
الأجنبية » لا تزال فى مرحلة الدفاع عن النفس والبحث عن ابر » فهى 


(۱) شبنجلر ص ۷۲ 
(۲) المقدمة ص. ٥٦٤‏ 


۸۹ 


تبحث آدينا القديم قى ضوء النظريات الاغريقية » وأدينا الح-ديث ف 
ضوء النظريات الأوروبية ٠‏ وهى خطوة مع أهميتها تبعثر جهودنا فى 
مسال افتراضية ء فطالا استهلكنا طاقة كبيرة ف دراسة ما لا نرف 
ولاذا لم نعرفه ٠‏ وكان يجب أن ندرس بمثل هذه الأهمية ما عرفناه 
ولماذا عرفئاأاه ء 


%*% *% 


ومن هنا كان لايد من خطوة تااية » تصدد الذوق العربى ونكشف 
عن ملامحه الأصلية » وأاست ازعم آننى أستطيع تلك الخطوة » لأنها 
تتخلق أساسا ف الواقع » وتتشكل مع كل بثر من البترول يؤمم ٠‏ ومع 
کل شركة تعرب » ومع كل مدرسة تفتح » ومع كل مصنع يتام » ومع كل 
تراث ينشر » ومع كل كتاب يؤلف - لست أستطيع بمفردى تلك الخطوة » 
ولکنی آساهم من چانبی فی طرح بعض قسماتها » التى تصورتها من 
خلال مفهومى للوسطية العربية ء 


کاك الكان الارف م ااجيران والخهين + مجن 
فيها الانسان الى التغلب على الطبيعة الثى حوله واخضاعها لقدراثه ء 
وقد ورثت منها الحضارة الأوروبية ظك النزعة » فاهئمت بااجزء القدور 
للانسان فى الكون > وكان آهم علم فی نلك الحضارة هو علم « الفيزياء » 
الك تى دة و تاعا ركن الان من الل اة عا 
وشسخیرها لخدمته ۰ 


وقد تخذاف المنازع قى الحضارة الغريية ونتعدد مذاهبها ء ولكن 
نزعة « السيطرة على الطبيعة » تكاد نمثل ملمحا رتيسيا فى ناك الحضارة 
مهما اختلفت مذاهبها » وقد أبرزت الارك-ية ڊنوع خاس ثلك الذزعة » 
لأنها تتفق وروحها العام الذى يميل الى الصراع العنيف * والفن ءادها 
لخن ف ملورء رات الاسان وهي زس اة على ااطية 4 
فصيحة الطفل التى « بطلقها عندما يتعام السيطرة على جزء من العالم 


0 


الحقيقى > ویعلم آنه يستطیع آن يفعل شبتا جبديدا ء أساس االائفعال 
الجمالى « والانسانی الیدائی الىی کان بش کل االأصنام واللأشنعة کان 
يسعى الى آن يتسيد على الطبيعة « وذلك بأن يعرض ملامحه وجسمه 
على قو اها التی لا يسبر غورها » حتى كان العلم الحديث ونمكن من 
طرد الأرواح والجنيات وآلهة الطبيعة « وأخذ الفن على عاتقه العنصر 
الانسانى > ونناوله بطريقة جديدة » فدرسه اانطلاقا من الحياة »> ويد 
بنظر الى الناس على انهم ناس » والى العلاقات الائسانية والمجنسم على 
آنهما وافعان » يمكن اكتشافهما وفهمهما دون حاجة اى الخرافة » (ا) ٠‏ 


وقد تجلت عبقرية تلك الحضارة فى الفنون التى تقوم على التجسيد 
والنس ب العلومة كالنحت والرسم ٠‏ وكما أن الانسبان حيوان 
صانع للأدوات عمنلدسامما (7) » فكذلك الفئنان الغضربى يحماكى 
الطبيعة » ويسعى للسيطرة عليه-ا بأدواتها » وما اعجابنا بثلك الفنون 
« الا لأن تقليدها مضبوط ولأن الاشياء التى تقادها ذات خصائص 
مفيدة » () کما پقول كانت ۰ 


وليس الحال كذلك عند العربى » انه لا يقف دون الطبيعة يحاكيها 
أو حتی یکملها ولا یسعی للسيطرة علها بأدواتها 6 أن الصحراء مامه 
مكشوفة » وانها تنادیه وتغریه › فیندفع نحوها ولکنه لا پفنی فيا » 
يشرب امرؤ القيس خمر الصباح ويركب فرسه ويندفع نبو الطبيعة 
بروح منتشية » ثم يدخل فى صراع مع الوعول وينتصر عليها » ثم يقف 
برقب السيل ومطاهر 'الطبيمة الثاقرة »> ويفشى. فانفالاه ٠١‏ إفنا تخس 
هنا بالتفرد الانسانى » الذى لا يقف وراء الطيعة ویتتبع خطواتها » بل 
یعیش معھا ویرقب ها ۰ 


(1) الواقعية فى الفن ۲۸ ٣١‏ 
(۲) تطور النظرة الواحدية ص ١١١‏ 
(۳) فلسفة الجمال لجاريت ص ٠١۷‏ 


۹۱ 


والعربی بتوچیه من الاسلام لا يؤّله الطبيعة » ولا يراها دائمة 
سرمدية » تامة لا تختلف نسبها ونظامها » ميرآة من النقص » فان هناك 
قوة فوقها تستطيع آن تغير من نسبها ونظامها » والقرآن الكريم يتحدث 
کثبرا عن أن « الله تعالى » فى قدرنه أن بجعل السماء تنشق » والأرض 
تميد » والماء يغور » والنبات بصبح هشيما نتذروه الرياح » ان قواائين 
الاطراد » والتناسب والعلية وعدم الثناقض » وغير ذلك من قوانين 
اكتشفها العفقل البشرى » يمكن أن تتبدل ء ان الايمان بثلك القوة تحمى 
الائنسان من الضياع بوالفنباء ف االطبيعة ومن الاستنامة الى فو ا ينها 
المطردة » واعنبار ذلك نم-وذجا ينبغى محاكاته » أو تكميله على أحسن 
الافتراضات ؛ 


E AGEN gE A E 
لا يكون ورااء الواقع » ويقيد نفسه بالنسب بين الأج-زاء » وبالتناسق بين‎ 
ا ا ا و‎ 
والتماثيل » لأئنه ف_وق الطبيعة ويسستطيع آن يملى عليها » يشول‎ 
تقب‎ ٠ أبو سليمان « وقد صح أن الطبيعة مرتبتها دون مرتيبة النفس‎ 
آثارها » وتمتثل بأمرها » وتكمل بكمالها » وتعمل على استعمالها » وتكب‎ 
باملائها » وترسم بالقاثها > والموسيقى حاصل للنفس وموجود فيها ى‎ 
» عى نوع لطيف وصنف شريف ء فالوسيتار أذ صادف طبسعة قايلة‎ 
ومادة مستجيية ن وقريحة موائية » وآلة منقادة > فرغ عليها متأیدد‎ 
الل والنفس وسا متا ع وتاليقا محا + وأعطاها صورة مشتوقة‎ 
ا ر دن اسن اون کر مع ات ای‎ 
وهو شىء فوق الفكر والتتبع والتوقع وغير ذلك من قوائسين بشرية‎ 
محدودة » يقول آبو سليمان آيضا مفرقا بين البديمة والروية « البديهمة‎ 
>» تحكى الجزء الالمى بالانبجاس + وتزيد على ما يغوص عليه القياس‎ 


٠١١ المقابسات ص‎ )١( 


۹۲ 


وتسبق الطالب والمتوقع » والروية تحكى الجزء البشرى وكذلك الفكر 
والتتبع »))۰ 

ومن هنا تجات عبقرية العربى نى الفن التجريدى الذى يسمونه 
« الأرابيسك » : « وهو فن مضاد للتجسيد كل التضاد » خصم لسكل 
صورة شخصية ولكل ما هو جسم ولا كان هو نفسه خلوا من كل 
جسم » فانه يسبالب الشىء جسمه مغطيا اياه بثروة هائلة من 
الزخرفة » () ء ويذكر شبنجلر أن اللون المغضل فى الحضارة العربية » 
هو اللون الذهبى » وهو لون خارق للطبيعة ويخرج بالانسبان من مجاله 
الأرخى > فيقول « أما اللون السائد فى التصوير العريى فهو اللون 
الذهبى » وهو لون من شأنه آن يخرج بالانسان من الواقع الأرضى 
ویرغعه الى السماء ) أو الجئة التى تصب ور ها اص حاب الديانات ف 
الحضارة العربية » وهذا اللون الذهبى لیس لونا بالمعنى الصحيح » لن 
الألوان كلها طبيعية نشاهدها فى الطبيعة » بينما اللون الذهبی لا پشاهد 
مطلقا فى الطبيعة » فهو لون خارق للطبيعة »  )(‏ 


. ان « الأرابيسك » هو فن ما وراء الواقع » فن السمو على الطبيمة 
والغاء خصائصها الرثيبة المتناسقة » وله ما ببرره من نزعة شرشيبة » 
تهتك الوأقع » وثبحث عن الأسرار الكونية » وتتطلع نحو المطلق » ومن 
هنا فمو يثي فى التفس السمو والانطلاق والايمان بالحرية التي تماق 
فوق كل قيد » وغير ذلك مما سنشرحه فى الفصل القادم ؛ 


من فنون تجريدية عرفتها الحضارة الأوروبية ٠‏ فالفن 'التجريدى المعاصر 
واشعی وله هید انی أجتماعية 4 دمعنی آنه يسجل وافعا مضطریا 6 ويسچل 


الاحساس 'العبثى ف الحضارة الأوروبية »> أن ما قاله کافکا عن 


۲۲۸ المقایسات ص‎ )١( 
۱۳۲ شبنجلر ص‎ )۲( 
۱۳۹ شبنچلر ص‎ )۳( 


a 


« میکاسو » من آنه « يسجل التشويهات التى لم تدضل فى مجال 
وعينا »  )'(‏ يمكن أن ينسحب على الفن التجريدى الأوروبى برجه 
عام ء ولذلك يئي هذا الفن فى النفس الكآبة والاحساس العبثى اغلاق 
الذى لم يكتشف بعد هدفه ء لقد حاولت الواقعية الاشتراكية أن تنتشل 
هذا 'الفن من حيرته » وأن تحدد له الغاية » ولكنها غاية تمثلت فى الطارق 
والناجل » فكان فنها موغلا فى الواقعية »> وبصورة اشد تحرم الانسان 
من الاستشراف نحو مناطق أعلى (7) ٠‏ 
Ri FF‏ 

۲ رأينا أن 'الحضارة الموغلة ف الجوانب العقلية قد انثهت الى 
حالة من السكون الجامد واللامبالاة المنعزلة » وقد أثر ذلك على نظرتها 
الجمالية » فكانت تلك التماثيل الساكنة والتى تجثر عواطفها فى عزلة 
موحشة ء تماما كأنها اله أرسطو بتعالى عن؛ألحدركة ويعيش ف سكون 
EN‏ 

ورأينا أن الحضارة الاسبلامية قد انثهت الى « سكينة » » وهى 
الضركة الصسحية والبعيدة عن الاق المرخى. + وهذا يضيف الى 
الجمالية العربية عنصرا جديدا »> وهو الحركة المضبوطة ٠‏ 


والغزالى يمثل - كما ذكرنا - روح آهل السنة التى تهتدى الى 
الشعرة الدقيقة »> وقد آدرك عنصر الحركة فى حديثه عن الوجد والشوق + 
فالوجد وارد حق جدید عقب السماع » وقد پکون هاجما وشد پکون 
تواجدا » وهو یقصد بالهاجم ذلك الاحساس الصادق الذى لا تكلف 
فيه » وهو يقصڊ بالتواجد المذموم ذلك الشعور الذى يصدر عن الرياء 
وتكلف الأحوال الشريفة مع الافلاس منها ء أما الشوق فله ركان ء 
وقد يفتقد المرء ركن معرفة المشتاق اليه « فيتقضاه قلبه آمرا ايس 


۲۲ واقعية بلا ضغاف ص‎ )١( 
انظر مقالى « الفن والنقد العقائدى » ( الآداب س يوليو سنة‎ )۲( 
م(‘‎ ¥۰ 


۹4 


بدری ما هو » فيدهش ويتمير ويضطرب وي-كون كالختنق الذى 
لا يعرف طريق الخلاص » ء وهو يشير ألى الحظوظ البشرية » وبقترب 
من العملية الشعورية الانسانية » التی ثرتبط الى حد كير بالاحسباس 
الجمالى » فالغناء لافترابه من الطبيعة البشرية يثي الوجد ويصرك 
الانغعال » أما القرآن الكريم فهو خارج عن طوقنا ومداركنا « فماداامت 
البشرية باقية » ونحصن بسعادتنا وحظوظنا ننعم بالنغمات ال_جية 
والأصوات الطيية ء وانبساطنا لمشاهدة بقاء هذه الحظوظ » الى القصائد 
أولى من انبساطنا الى كلام الله > الذى هو صفته وكلامه الذى مه 


بدا واليه بعود » ۰ 


وهو يميل الى الحركة المنضبطة > فالتواجد المحمود هو الذى يكون 
عن اكتساب تلك الحالة الشعورية والتمكن منها حتى نصير طبعا « كذلك 
الكاتب يكتب فى البدء بجهد شديد » ثم نتمرن على الكتابة يده » ٠‏ ومن 
هنا فر قول الصدیق رضی الله عنه « کنا کما کنتم ولکن قست قلوبنا » 
لا بمعنى العظة والجمود ولكن بمعنى الثبات واأتحكم فى الائفعال » 
وذلك لأن التكرار على قلبه « اقثضى ارون عليه وقلة التثآثر به » ء 
ومن هنا يشيد بموقف الجنيد الذى كان يتحرك فى أآول الأمر » ثم صار 
لا بتحرك » ولا سل ف ذلك شال » وثرى الجبال تحسبها جامدة وهى 
تمر مر السحاب » ء 


وغد خالف محمد بن زکرياء الرازى معظم الفلاسفة » وانتهج له 
مذهبا ف « اللذة والألم » يتميز بالحركة » يشرحه صدر الدين محمد 
ابن ابراهیم الشيرازى فيثول عنه « أللذة عبارة عن الخروج عن الال 
لم يكن لشىء من اللذات والألم وجود دائمى › والتجرية أيضا تشوى 
هذا ألظن » فاا نشاهد أن جمبع ما يعد من سام ما تقع به اللذة فى 
هذا العالم » انما غاية اللذة بها عند أوائل حدوثها » واذا اسنشرت زالت 


۹۵ 


اللذة » فكم من صاحب ثروة آو جاه أو مشتهی لطيف » لا تكون لذته 
کلذة فقیر » بشیء نزر حقیر » (ا) ۰ 


وقد لفی مذھب الرازی ردود فعل کثیرة › فیذکر ناصر الدیں 
ع اله ن ناشاد ان ااا ى اد ما انی مان ما بالات 
لأن اللذة لا تتم لنا الا بالادراك » والادراك الصى وخصوصا اللمس 
انما يحصل بالانتقال عن الضر » فاذا استقرت الكيفية لم يحصل 
الانفعال فلم يحصبل الشعور فلم تحصل اللذة » فلما لم تحصل اللذة 
الا عند تبدل الحالة الطبيعية ء ظن اللذة بعينها هى ذلك الانفعال ء وهذا 
باطل » () ء ویعترض الکرمانی على رآى الرازى بأآن اللذة تزول 
ولا نثبت » بأن هذا أمر « غير مستمر فكل اللذات » فمن اللذات ما هو 
سرمدی لا يزول » ويوجد لا عن مكروه تقدمه » مثل لذات الآخرة 
الوعود يها ف الجدة »> الى لا مكروه فيا ولا زوال لما © ٠‏ 

#R * 

٣‏ س وعلى الرغم من أن مذهب الرازى يبدو جديدا بين الفلاسفة ء 
ويلاقى اعثراضات كثيرة تتلخص جملتها ف أنبه ركز عاى الانفعال 
تد الخال وا ف طانم ىشى ق مايل الشىة اوري 
الذى يعتز به الفلاسفة وهو الادراك » وف آنه يرى أن اللذة غير ثابنة ء 
بينما هناك لذات سر مدية لا تزول مثل لذات اأجنة ء وهى لذات تثفق 
مع الاتجاه السكوئى للفلاسفة ء فلذات الجنة تكون ف مرحلة قد خات 


)١(‏ رسائل فلسفية ص ٠۲١‏ . ويذكر « كرااوس » أن اخوان الصغا 
لهم مذهب يشابه مذهب الرازى ٠‏ ولعله يشير الى قولهم « والاذة هى رجوع 
امزاج الى الاعتدال بعد ما كانت خارجة عنه »> فمن أجل هذا لا يحس الحيوان 
باللذة الا بعد ما يتقدمها ألم › وأعلم أن كل محسوس يخرج المزاج عن الاعتدال » 
فان الحاسة تكرهه وتتالم مئه ٠‏ وكل محسوس يرد المزاج الى الاعتدال فان 
الحاسة تحبه وتلتذ به » . |( اخوان الصفا ۲۲۹/۲ ) .. 

(۲) رسائل فلسفية ص ١٤۴‏ 

(۴) رسائل غلسفية ص ۲۷ ٠‏ والكرمانى هو حميد الدين أحمد بن عبد الله 
الكرمانى كبر دعاة الاسماعيلية » توفي سنئة ١إ)‏ هھ . 


۹۹ 


من الصراع وتضارب الغرائز ء٠‏ أنها نتيجة نهائية يكافء الله بها اليشر 
ف عالم لا يخضع لعقولنا » تختلف مقاييسه تمام الاختلاف عن عالم 
اليشر ب على الرغم من كل ذلك فان حركة الرازى لا تخرج عن النطاق 
E BD‏ ( ا i TES‏ 
ل توجد لذ إل اثر الم ء 4 2 ایمانه بان الشر ف ت من 
a‏ 4 فی انه شان الفلاسغة ممن م-دورون ف نطاق هبو 
دون الطببعة ؛ 


آما حركة الوسطية المربية فهى نهتك ذلك النطاق وتفنتش عن عالم 
مطلق وتلتقى بالعناية الاليية »> وهنا نضيف عنصرا فالا للجمالية 
e‏ »> وهو ذلك الجانب الروحانى الرطب »> السذى لا يجعلها تعيش 
ف كون أصم » ويضفى على الحركة جانب السكيئة » فتعكس الآشار 
الفتة فىظانها حالة الحركة و السكون ها + 


ان هذا الجانب الروحانى يميز حركة الجمالية العربية عن غيرها » 
فحركة الرازى تنتمى الى ثراث فلسفى بابس لا تبلله نزعة روحية »> 
وكذلك « ديالكتيكية الشكل » ف الجمال الماركسى تنتمى الى جدلية مادية 
تقيس كل شىء بحسباب السوق » حقا ان تلك الديالكتيكية 
تركز على الد-ركة بين التناقضات والمهم فيها هو « ملاحظة 
توثب الادراك الحسى ذلك التوثب المتجدد وألمستمر » (ا) كما يشول 


(1) رسائل فلىسفية ص ۱۷۹ 

(۲) فى علم الجمال ص ٠ ٠١١‏ ويشرح لوفافر تلك الديالكتيكية بان 
البصر ما ان يقع على قماش اللوحة » حتى يجد نفسه محالا الى الشىء المصور 
ذى الاأبماد الثلاثة » غيكون ممثلا وليس مائلا » فهو حاضر غائب > وهكذا 
يجد البصر نفسه فى حركة مخددة ¢ وهنا تناقض "ولد داائہا ٠‏ برغم البصر 
على حل هذا التناقض باستمرار » وذاك بتوحيد المظهرين والاحثفاظ بها 
معا » وهكذا يحيا الأثر الفنى ويولد الانقعال . 


Av 


أو فافر » ولكنها حركة تنتمی الی تراث خاص ۰ وهی احدی 
نتائج الجدلية الماركسية التى تقوم على الصراع العنيف مين المنضادات » 
أما حركة الجمالية العريية فهى تنتمى الى الوسطية العربية » الثى 
تضرب بجذورها الى ثراث دینى » وتعبر عن نزعة سامية تصغى للمطلق » 
وثبث فى نفوس آبنائها روح الأنبياء وحماسة القديسين وتضحية 
الشهداء » وتطبعمم بطابع السكينة أل-ذى يحمل الصراع او » الدع 
بين الناس » بطريقة سلمية » ربما تكون نتاذجها أضمن لسلامة الصحة 
النة لنفسية واأعلاقات الاجتماعية ۰ 
F% *#‏ #* 


۽ س أما العنصر الرابع س ولعله لا يكون الأخير س فهو عنصر 
الوضوح الذى عبرنا عنه سابقا بعبارة « التجاور مع التمايز » وهو 
عنصر منعلغل فى التركبة العريدة 4 النىی لا تعرف نداخل الأشياء ) وشد 
النقينا به فی معظم الفصول التى تحدد الوسطية المعربية فى الكتاب الأول ٠‏ 


لقد التقينا به فى فصل الطبيعة حين قلنا ان العربى « صريح لا يعرف 
الالتواء » سليم الطوية لا يعرف الاعوجاج » فهى اما ليل أو نهار ٠‏ 
أبيض آو أسبود » وهذا اما صديق أو عدو » خير أو شر * ما آنهما 
يخثلطان فى وحدة أو يندغمان فى شىء واأحد » فتلك حالة لا يعرفها 
العربى » لا يعرف « الليل س النهار » آو « الأبيض - الأسود » حين 
یخبلطان ف شىء واحد تضیع فيه خصائص کل منهما ۰ ولا يعرف 
« الصسديق ‏ العمدو » أو « الخي ‏ الشر » حسين يخئلطان 
ویمتزجان » ۰ 


1 


والتقينا به ف فصل « التاربخ » » ورآينا أن الشسيئين يتجاوران بى 

العقيدة الاسلامية »> دون أن بيغى أحدهما على الآخر « فلا ثوجد 

عقيدة أوضح ولا آصرح من الاسلام » لیس فيه غموض يستعصی على 

الغهم » ولا اسرار تجاف الطبيعة البشرية ٠‏ وآيات القرآن الكريم غاية 
اة 


۹A۸ 


ف الوضوح والصراحة والدء-وة الى الصراط امستقيم ٠‏ وأحكام 
الاسلام ومواقفه لا تختلط ولا تتداخل » فالدنیا دنيا والآخرة "خرة »› 
ار 2 ا ا و کو ی 
نودى للصلاة يذر التجارة واللهو » ويسعى لذكر الله ويفرغ القلب له » 
حتى اذا ما انتهى من الناجاة بصدق واخلاص » انتشر فى الأرض > 
وعاد لدئياه كغيره من الناس » ء 


والتقينا به فى فصل « الحكمة العربية » مع آهل السنة » الذين كانوا 
يسمون « آهل الوسط » *ء ولم تكن وسطيتهم مستمدة من تراث اغریتی : 
هتم بثوليد الشىء آو انبثاقه آو استنباطه من شیء آخر وتقوم على 
اختلاط الأشياء وتداخلها كما تختلط الهيولى والصورة عند أرسطو > 
بل كانت وسطية تعود الى تركيية عربية م لعبت الجغرافيا والتاريخ 
دورهما فی تکوینها ‏ تقوم على الوضوح والتمايز « لنا أن نشبهها بقنو 
امنخلة المنعثكل والتى نتمايز أوراقها فى أجواز الفضاء » ولا ثبلغ من 
التداخل ما تبلغه أشسجار الغابات الكثيفة » ولنا أن نش-بهها باليزان 
الذى تتأرجح كفتاه کما يتأرجح عدلا اليبعير » انها تركيية لا تخثلف 
عن الطبيعة العربية التى يبدو فيها كل شىء واضحا مهما تعاقب آو 
تصارع »> فالليل يتميز عن النهار » والنور عن الظلام » والأل-وان 
لا تتداخل » ۰ ومن هنا كانت الحركة عندهم ‏ كما رأبنا ‏ واضحة 
لا تتداخل » بل تقوم على التقابل بين الشيئين ( الوسوسة والالهام . 
الشيطان وا مك الخذلان والتوفيق ) » مع الوضوح والتمايز › كما 
يتمايز الليل والنهار » الظلام والنور ء فالتطارد بين ذكر الله ووسوسسة 
الشيطان « كالتطارد بين النور والظلام » بين الليل والنهار » (ا) كما 
يقول الغُزالى + 


فصفة الوضوح متوغلة ف التركبية العربية » وآبة جمالية تقوم دون 


(1) الاحیاء ۱۲۸۸/۲ 


۹4 


هذه الصفة »ء انما تصطدم بالواقع الجع_راف 4 والئتكوين التاريخى ً 
والذركیب النقاف ٠‏ ولن دکثب لها التاثر 0 لأن الحمال بال درحة الأولى 
میل نفسانی وتعبیر وجدانی ۰ 


# * % 


وبعد ٠٠١‏ فتلك هى آهم القسمات النى لا بد من هراعاتها فی تحدید 
الجمالية العربية » فهى جمالية لا تف دون الطبعة وتحاكيها » بل تسمو 
فوقها > وتتطلع نحو المطلق » الذى منح عنايته للابشر » وهلى جمالية 
تقوم على الحركة االمغافة بالسكينة » التى لا تصل الى حد السسكون 
الجامد ولا الى حد القلق المرضى » وهى جمالية تق-وم على الوضوح 
والتمايز بين الأشسياء ٠‏ والألوان المثقابلة غير المتداخلة ٠‏ 


فكل تحديد للجمالية يقوم على النظرة الضيقة ء أو النفعية › أو 
الادية )( 4 او تقوم على السكونية 0 او العموض » انما تص-طدم 
بالتركبية العربية الاسلامية الشرقية » وتجر على صاحبها الغربة 
واللامبالاة »> وعلى المجتمع المخاهات المضللة ء وسناتقى بتلك القسمات 
مطبقة فى فصلى « الفن » و « الأدب » » بل رما نكتشف قسمات أخر ء 


(1) يفسر الدكتور محمد كامل حسين الجمال تفسيرا ماديا ؛ لا يخرج 
عن الممنى العام لمعظم الفلاسفة الةدماء » الذين يرون أن اللذة هى ادراك 
اللائم . الا أن تفسيره للملائم بخضعع للانجازات العلمية الحديثة المتملقة 
بالاليكترونات » وف النهاية ينتهى الى ما انتهى اليه فلاسنة الاغريق من أن 
النظام هو اساس الجمال .. نهو يشرح فكرته عن الجمال والمتاثرة بمذهبه 
العام فیقول ( يحذث حوانا أمر تدرکه حواسنا سمعا أو بصرا أو ٿيا 
أو مسا او ذوقا » فاذا كان هذا الأمر منظما > وصادف نظامه تواغقا ونظام 
الأعضاء الخاصة به كالمين أو الائن الداخلية ٠.‏ فان ذلك يحدث فيها حركة 
منظمة » وتنتتل هذه الحركة المنظمة الى المخ »> فتجد فيه مسالك اليكترونية 
سابقة » خلقية أو مكتسبة » غاذا صادف أن توافق نظام هذه المؤثراث مع 
ذظام هذه المسالك > التى فى المخ »› ثم تسجيل هذا المؤثر على نحو منظم › 
دون أن يصطدم بعقبات أو مسالك مغلثة »> تضطرب عندها هذه المىجات “¢ 
عند ذلك يحدث إتا السرور » ( وحدة المعرغة ص ۱٤۴‏ ) 


U 


العمل الرا ع 
الفسن 


آفتی الامام محمد عیده ف بدااية النهضة الفنية بج-واز تصسسودر 
الشكل الائسانى (ا) ء واثبت آخرون آن تصوير الوجه الانسانى لم 
ينقطع فى ظل الاسلام » وأشار الى لوحات فى بلاد الفرس والسلاجقه 
والمغول والمهند والثرك والأسبان وغير ذلك من البلاد المسلمة () ٠‏ 


ولكن المسألة لا تحلبفتوى أو اجتهاد » فهى أبعد من ذلك » وتمثل 
تکوینا تاریخیا موغلا ف القدم * فنحن ازاء نزعتین ثاریخيتين : احداهما 
نزعة انسانية » ثقف دون الطبيعة وتحاكيها » وتهتم بالشىء الو اقعى 
وتشكل ملامحه » وتحرص على أبعاده ونسبه الهندسية » حتى الشىء 
الذى لا يكون فى متناولها › فانها تتصوره وفقا للعالم الانسانى » فتبدو 
الآلهة بشرا ولكن فى صورة نموذج ( شكل رقم ١‏ ) » بقول الدكنور عفيف 
بهنسى تحت عنوان ( المرب صورة الكمال البشرى عند الاغريق ) : « فصورة 
الرب عند الاغريق هى من صنع الانسان »> هى صورة كائن آسطورى على 
شکل بشری یجری فی دمه سائل عجیب یجعله سرمدیا » ویجعله خارقا 


() تفسر المنار ٠١۳/۹‏ 

(۲) خغفى كتاب « الفن والقومية » من ص ۰ الى ص ٩۲‏ يذكر المؤلف 
أن تص.وير الجسد والحيوان لم ينقطع على مدى التاريج العربى الاسلامى › 
فهناك مخطوطات ترجع الى القرن الثانى الهجرى ٠‏ ووردت فيها صورة نوح 
فى السفينة » وصورة موسى وهو يلقى عصاه »> وصورة عيسى وأمه على 
حمار يقوده يوسف النجار 4 ويصف استعداداث المأمون لاستقبال سمفير 
الروم سنة ۴.١‏ وتزيينه الحدائق بأاشجار من الذهب تقف على غصونها أنواع 
من الطيور مصنوعة من الذهب > ثم يتحدث عن المصورين الذين زخرفوا قصر 
تغريد زوجة المعز إدين الله الفاطمى سنة ۲١‏ ه باأنواع من الصور التجسيدية 
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ف قوته ومقدرته » الا آنه الى جانب ذلك يمارس سلوك البشر وأخطاءهم 
وهكذا فان الدوافع الأولى لتمثيل الرب بصورة آدمية هى تمثيل العظمة 
والقوة » أو على الأقل تحقيق الكمال الجسدى والجمال الطلق ء ٠‏ . 
ومن هنا رى أن العلاقة الانسان والآآلهة الاغريقية كانت آفغية 
فلقد کان بمقدور آی انسان أ ن يکون هو « زوٿ أو يوسيدون » ٤‏ 
وبمقدور آية امرأة أ ن تکون « فينوس » أو « هرا » » وکل ما بين أيدينا 
من تمائيل اغريقية البية لا يحقق أى امتياز عن الصسورة البشرية > 
اللهم ولا العلامات الالهية » كصاعقة زوث » وةوس أبوللون » وأجنحة 
مرکور » ودرع آنا »> ومنجل ديمتر' ٠‏ وهكذا کان الانس-ان مقياس 
الأشياء كلها » هو مقياس الهى ومقياس بطولى ومقياس جمالى » وكما 
يقول « بروتا غوارس » : « الانسان مقياس الأشياء جميعا » هو مقياس 
وجود ما یوجد منها ومقیاس ما لا یوجد » (') ۰ 


وقد آحيا عصر النهضة الاوروبية التراث الاغريقى والرومائى فى 
الفن » وكان الدافع لذلك شعورا قوميا يتعصب للتراث > ويناهض الفن 
البيزنطى » ويرى ف الاتجاهات ذات الطابع شرقی مثل الفن الباروكیى 
وفن الروكوكو ردة وانحطاطا » ومن هنا ظل هذا الفن يحافظ على الطابع 
الذی یری بی 'لانسانی مقیاس كل شىء » حتى عالم الآلهة ا 
عالم البشر ولكنها صورة نموذجية يتحقق فيها الكمال والجمال والمشن 
الأعلى ٠‏ يقول الدكتور عفيف بهنسى : « لقد قام الفن الغربى منبذ 
نشاآد_ه ف عمد جیوتی ودوناتيلو وآلبرتى على الأصول الأوليمبية (7) 
التی كانت قد نحددت یشسکل و اأعهد االكلاسى ( القرن الرابع قبل 
ايلاد ( ٠‏ وکانت هذه الأصول ت تقوم تقوم على اعشار الانسان رمزا للحمال 
ون العلاقات الثابتة بين الأعضاء التى حاول بولكايت وضعها فى قائون 


() دراسات نظرية فى الفن العربى ص ٠١١‏ 
البطولة والثل الأعلى . 


Ds 


العمارة أيضا ( )( ۰ حٿٹی الثورة التجحريدية الحديثة والتی ثأثشرٹ 
باصول عربية » لم تستطم أن تتحرر تماما من القوانين الجمالية الكلية 


وقد آفرغت تلك النزعة الانسائية ب سواء عند الاغريق أو عند 
الأوروبيين ‏ عبقريتها الفنية » فى النحت والتصوير وما شابه ذلك من 
فنون » تقوم على تجسيد العاطفة أو الفكرة أو حتى ما هو فوق الطبيعة › 
فی سكل يمكن أن يرى وآن يلمس ء ومن هنا فان هذا الشكل يثير بنوع 
خاص حاسثى البصر واللمس > وهما حاستان محدودتان بدرجة ما ء 
فاللمس مثله مثل الذوق والشم » حاسة « ليست دقيقة التناول ولا سهلة 
الاندم-اج فى الأشياء أو الانفصال عن الاهتم-امات العملية 


اابيولوجية » () ء 


وحقا ان البصر مثله مثل السمع » يخظف عن تلك الحواس العملية 
والتى ترتبط باهثمامات بيولوجية () » شمو حاسة منميزة فى دقبة 
وعمق » الا أنه يحد المرئى فى مساحة منقطعة مما حولها » ويركز عليه 
بحبٺ بدو هو الشىء اذى يملا ائسان العين م ولا سمح للأشاء 
الأخرى خارج ذلك الانسان بالوجود » ولا يعنى هذا أن الأشيٍاء 
الأخرى غير موجودة فى الحقيقة » فد ينكرهاً صاحب تلك الحاسة ولكنه 
لا يستطيع أن يلغيها » فهى يمكن أن تدرك بحاسة آخرى أكثر شمولا » 


۲۲١ اثر العرب فى الفن الحدیث ص‎ )١( 

(۲) الفئون والائنسان ص ۲٦‏ 

(۳) يشول ابو حيان « ومما يجب أن يعلم ان السمع والبصر اخص 
بالئفس من الاحساسات البائية »> لأنهما خادما النفس فى السر والعلائية > 
ومؤنساها فى الخاوة › وممداها فى النوم واليثظة ؛ وليست هذه الرتبة لثىء 
من الباقبات ؛ بل البافيات آثارها فى الحسد الذى هو مطية الاأئسان » 
الامتاع والؤانسة ۸٣/۲‏ 


4 
ان حاسة البصر تختلف من هذه الزاوية عن حاسة السمع » فالأخيرة 


الانتباه » بل هى تلتقط المسموع دون آن تحدد ابعاده ٠‏ سواء کان 
آمامها أو وراءها 4 بمینها أو شمالها )( ۰ ونکون احد التقاطا حي يعمض 
ا مرء من عينيه » ويضعف آثر حاسة الانتباه والتحديد ۰ 
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أما النزعة التاريخية الأخرى » فهى نزعة تجريدية تختلف عن 
الأولى تمام الاخنلاف » انها لا ترتدط الجسم المادى » ولا نقف دون 
الل فاخا ١‏ كا > و ي الى الضلب علا والتخدل معا 
فی صراع 5 یل تجد ف العحث عن فوة وراء هذا الوجود الوافعى > 
تستطیع أنتغيرنسب الطبيعة » وآن تبدلها رأسا على عقب > وتسئمد 
منها الأخلاق والمثل التى لا تخضع للحياة ومنافعها » بقدر ما تصاول 
تعديل هذه الحياة وتغيرها طبقا لنداء تلك القوة * وهى نزعة س-امية 
ضاربة ف القدم « فلقد كره الساميون الأجمداد تصوير الأجساد »> 
وأقامء ا عمارتهم على أسس تصاعديه » فعكست بذلك روحيتهم المتعالية 
کالزیقورات والأبراج التي أخذت الماذن شكلها كمثذئة الل-وية » (7) 
( سكل ۲) ٭ 


وكان الاسلام امتدادا للك النزعة السامية القديمة » فكأنه شد 
آحس بأن الاتجاأه التجسيدى ضیق ۰ ویحیس التأمل ويحبد من 
الشعور » ويجعل المرء رهينا لقوالب طييعية ۾ تصرمه من الانطلاق 
والبحث عن المطلق الكامن وراء هذه الظواهر الطبيعية الصامتة » خاصة 


(1) « وتال آخر : النغس بطريق السمع تنال خبر من هو غائب عنها 
بالمكان والزمان » وبطريق البصر لا تنال الا من كان حاضرا فى الوشت » 
اخران الصفا ۱۷١/١‏ 

ا(۲) دراسات نظرية ص ١١‏ 


0 


وأن الاتجاه التجسيدى قد انحرف »> وأصبحت التماثيل آوثانا يعبدها 
الناس دون الله »> وشوه دين ابراهيم القائم على الوحدانية وعبادة 
الطلق » والنفور من الأصنام والاديات » فآصبح مرد طقوس سكاية 
تخلو من الروح والجوهر ٠‏ 


وان المتصفح للنصوص الدينية التى تنهى عن تصوير « الحيوان » 
آی كل ما فيه روح وحياة » يجد العاة ف ذلك هى محاربة تلك النزعة 
التى تقاد الله وتحاكيه فى مخلوقاته » ونتنافس معبه وقد تسعى الى 
التفوق عليه واظهاره فى صورة بشرية ء وهى نزعة كما رآينا اغريقيٍة 
تحاكى الطبيعة وتحاول أن ئنتصر عليها » أو هی بهودية تننافس مم الله 
وتحذر غیرته التی قد تحطم کل شیء انسانى عظيم كما فعل مع مدينة 
بابل ۰ وتحت عنوان « باب تحريم تصوير الحيوان ف بساط أو حجر أو 
ثوب أو درهم آ دينار أو مخدة أو وسادة وغير ذاك » وثحریم اثنخاذ 
الصورة فى حائط أو سشف وستر وعمامة وثوب إنحوها والأمر باثلاف . 
ااصورة » (ا) يسوق الامام النووى من الأحاديث التى تنهى عن ثصوير 
الروح » لأن آلانسان يحاكى ما خلق الله » وهو أعجز من آن ينفخ فيها 
الحياة » فعن ابن عباس رضى الله عنهما قال : « سمعث رسول الله صلى 
الله عليه وسلم يقول : كل مصور ف النار يجعل إه بكل صورة صورها 
نفس فيعذبه ف جهنم » قال ابن عباس : فان كنت لابد ماعلا فاصسنع 
الشجر وما لا روح فيه ء وعنه قال : سمعت رسول الله صلى الله عليه 
وسلم يقول : من صور صورة ف الدنيا كلف أن ينفخ فيها الروح يوم 
القبامة » وليس بنافخ » « وقال صلى الله عليه وسلم : يا عاقشة » أشد 
الئاس عذايا بوم الشيامة الذين يضاهون بخلق الله » ء 


ونتحدث الكتب الدينية أيضا عن مشا عبادة الأصنام ف الجزيرة 
العربية “ فقد تيل : ان هذه الأصنام كانت تحمل أسماء رجال' صالحين 


۲٤۴ رياض الصالحين ص‎ )١( 
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تخليدا لذكرهم » ومع مرور الوقت أوحى اليهم الش-يطان آن يعبدوها 
فعبه وها من دون الله ونسوا ما كانت ترمز اليه (') ٠‏ ويذكر البخارى 
آن اانبیى صاى الله عليه وسلم دخل البيت فوجد صورة ابراهيم رمرم 
فنهى عن ذاك 0 » ویذکر فی موضسع آخر آنه رآى صسورة ابراهیم 
واسماعيل يستقسمان بالأزلام مضب لذلك () ٠‏ 


فالنهى عن الأوثان بسيب آنها تقليد لخلق الله ومنافسة له من ناحية » 
ويسبب أنها انحراف عن دين ابراهيم من ناحية آخرى والمسألة لا تحل 
بمجرد فتوى أو أجتهاد » وانما هى نزعة ناريخية موغلة فى القدم ثم 
آكدتها النصوص الدينية » التى وجدت ف النزعة التجسيدية انغلاقا 
ووقوعا ثحت اسر الادة ٠‏ ونفليدا لنظام الطبيعة » وغرورا يدف العبد 
الى منافسة الخالق » ومحاولة التفوق عايه ء 


وقد آلقت النزعات ( التجريدية التجسيدية ) بظلالهما على مختلف 
نذواحى الحباة » وكانت لكل منهما نتائج تختلف عن الأخضرى تمام 
الاختلاف « فالروح تتحول فی الفاتیکان _ کما یری ببرك - الى لحم 
وعظم » ,ثثخذ الحقيقة صورة المحسوسات » التى تتأاف من الناظر 
الطبيعية والوجوه البشرية » فى الرسوم والتمائيل التى تملا الدهاليز ء 
بينما يقف مسجد الصخرة » أو الكعبة مقر الحجر الأسود عارية ثثنكر 
لكل الأمير الادية » ويخرج بيرك من مقارنته باشجة مؤداها « فالرمز 
ف اللاتينية يولد صورة منحوتة ويتخذ شكله فى تمائيل “٠‏ بينما ثتضذ 
الآية صورتها ف العربية فی شکل روحی كالكلمة المئرلة مثلا » 0 ۰ 


.. تفسير الالوسى . سورة ثوح‎ )١( 
. 1۳۹/6 الېخارى‎ )( 

١/۲ البخارى‎ )۳( 

(6) العرب ص )١‏ 
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والمسيحبة تتخذ صورة فى الغرب تخثلف عنها فى الشرق باختلاف 
النزعتين التاريخيتين ٠ء‏ فهى ف الغرب قد تأثرت بااثراث الوئنى الاغريقى 
فمالت الى التجسيد والتشبيه وتحديد الطلق ف صورة تمثال يحمل 
ملامح انائية « فمنذ آن كان امسيحيون يمارسون سسعائر دينهم فى 
الان ا ر6 اا لوان كت الور خ5 ى 
ميماس كاليستو مثلا تتضمن مواضيع العهد القديم المحرفة »> مما لا 
يخثاف عن صور الأباطرة الوثنية » بل انها تتضمن صورة اأرب اله ثنى 
ذاتها » فأخذ 'المسيح شكل اورفيوس » وحافظ عصر النهضة على هذا 
التراث الوثنى « فمنذ القرن الثاإاث عشر تحولت مرة آأخسرى صفة 
العذر!ء الالمية وصفة المسيح وصفة الرب » الى اللامح الانسائية 
الطبيعية القائمة على مثالية الجمال ء ومن الريب أن هذا التحول تم 
على يد رجال الكئيسة أنفسهم من امثال الراهب فرانجیلیکو وفرافیاییواپی 
ولعل لوحة رافائيليو الجدارية فى غرفة ال#قبع فى الفاتيكان » والتى 
تمثل الثالوث المقدس » تبين انا بوضوح هذا التحول الجديد الذى تم 
فى صورة المسيح » العذراء والمرب » فقد بدا الرب وكأئه زوث وييده 
الكون » وبدا المسيح آبو للون » () ء 

أما المسيحية فى الشرق فقد ابتعدت عن التشبيه والتجسيد » ومالت 
الى التجريد والبحدانية « وقد حافظ الشرق العربى على تعاليم 
الوحدانية الأولى التى جاءت فى العهد القديم » وكان مطران الاسكندرية 
بعظ المرّمنين فى القرن الثانى بقوله : لد منعنا الثبى من تصوير الله 
فقال : لا تصنع لك تمثالا منحوتا ولا صبرة مما فى السماء من فوق > 
وما ف الماء من تحت الأرض » لا تسجد لمن ولا تعبدهن () ٠‏ وبيت 


١٠١ دراسات نظربة ص‎ )١( 

(۲1) يشي الى ما ورد فى سر الخروج ( )]/۲١‏ س ه١‏ ) « ل ئصنع 
لك تمثالا منحوتا ولا صورة »¢ مما فى السماء من فوق ٠‏ وما فى الأرض من تحت > 
وما فى الماء من تحت الأرضس ۰ لا ٿسجد لهن ولا تعبدهن لأنى آنا الرب اليك 
اله غيور » افتقد ذنوب الباء فى الأبناء فى الجيل الثالث والرابع من مبغضى » . 


1۸4 


صورة الرب عند المسيحيين العرب مجردة مطلقة » فلم يكن المسيح الا 


المىعوث الالمی للدهر الأخبر ي ومریم انما ء لدت طفلا شرا ذا اسو و“ 
وجوهر مخلوقين » ولكن يسكن ف الجوهر الالمى غير المخاوق » (ا) ء 


#%# #% * 


وقد تجلت النزعة التجريدية ف فنون مختلفة عن التماثيل والرسوم ء 
فعكست نفسها فى الموسيقى واالترثيل » وف الخط > والأرابيسك » انها لا 
تعطى لحاسة البصر الدرجة الأولى كما تفعل النزعة التجسيدية () » بل 
تصب اهتمامها على الحاسة السمعية (] » لأنها لا ترتبط بمرئى يشع 
آمامها وملا انسان العين ويحجب ما عدااه ۾ بل آنها تحس بالشیء من 
خلفها ومن أمامها ومن جميع الجهات المحيطة بها » وتتعامل مع الموجات 
الهوائية » وهى شىء أثيرى لطيف يند عن التحديد بصورة صارمة ٠‏ 


وحقا ان الخط والأر اميك مما یدرکان بالعین ٤‏ ولکن العين هنا 
ل ترتطم بالجسم « ولا تتشبث بأبعاد محددة ونسب معلومة ء وذلك 
لأن الخطوط هنا تحاول أن تسلب الجسم ماديته وخصائصه »› وتحوله 


(۲). يفضل أرسطو حاسة البصر ( فنحن نؤثره عاى غيره ؛ ليس فقط 
حينما نقصد الى العمل بل حينما نتوخى اى عمل »› والسبب أن البصر اكثر 
الحو اس اکتسابا للمعارف واكفشافا للفوارق » تاریخ الفلسفة اليوئانية 
ص ۱٦٩۹‏ 

(۴) « ثم لفت السيد ريتر الانتباه الى انعدام غن النحت بين العرب 
التكلم كالانسان » غقوة السمع كما تقول التوراة تسبق قوة الابصار واذا ذكر 
الله قال : ائه سمیع نصیر ۰ بتغديم السمع ( در سات ف الأدب العربى 
ص ۸۲ 


۹ 


الخطوط ( شكل ۳ ) تتناثر هنا وهناك » وتغطى اللوحة بزخارف نباتية > 


وإلغن الحربى لا بثير حاسة اللمس » وليس فيه مكان للحجم والبعد 
الثالث » وهو يخلو غالبا من البروز » ويختلف ف هذا المنحى عن الفن 
الاغريقى المتجسد والذى يثير حاسة اللمس » ويخيل لى آن الخطوط 
العربية تحاول آن تفلت من العين عضو الائتباه والتركيز ٠‏ وأن تضفى 
عليها قوة أكثر من قوتها الطبيعية ٠‏ فهى تنتزعها من الارنباط برشعة 
محددة ء وتحاول آن ترتفع بها من خلال خطوط مستقيمة الى عالم أعلى ء 
كل كران ادات ف من خارف الرني رن فها 
ابخض فوا من السوفية والحاخا على الوصو للمطاق .واغعافا الو جود 
الحسى » ويقارنها بالذكر ف الدين حيث « يكرر الؤمن عبارة والحدة 
( الله هو ) مثات المرات » حتى ينقد وعيه ويتجرد من غلافه المادى 
کی يعيب ف نشوة الاتصال باه » () ۰ 

% % % 

وهنا نصل الى خاصية أخرى من خصائص الفن العربى » فلا يكفى 
أن ننسب الفن العربى الى التجريدية » اذ لاد أن نضيف هنا أن تاك 
التجريدية ترتغع بنا الى شىء سماوى يند عن البصر والثركيز والتحديد › 
وقد يحق لنا أن نلجاً مرة آخرى SS‏ 
يعبر عنه هذا الشكل ( 8 ) فان الاسهم التى ثشير الى الخارج تجعل 
الخط بيدو آمام النظر أكثر من طوله الحقيقى » ونثير فى النفس الاتساع 
والانطلاق ٠‏ ومثل ذلك نراه فى الخطوط العربية ( شكل ؛ ) فانها تعبر 
عن أشياء أكثر مما هى ف اللوحة »> وترمز الى عالم وراء الواقع » أغنى 


(1) آثر, العربس ۲٣۲‏ 


۱1۰ 


وأعمق ء يقول بيرك : « وليست الزخرفة العربية الا رمزية أيضا » فمى 
تعنى ف تعميتها وف المادية التى تۇلغها » أكثر مما تعبر عه بالفعل » 
ويستمد الفنان التقليدى المامه هنا من التعقيدات التى تولد الخطوط 
نفسها ٤‏ ولاشىك ف آن ما تحدثه من تقاطعات عرض أمام ناظرها لعزا » 
پمثل حله تعقتيدات تفوق فى معانيها الواقعية كل ما يتصدوره أو 


يتوقه » () . 


فتحن اذن لسنا آمام تجريدية فارغة آو تشکلات جوفضاء كما 
يقال () » بل أمام تجريدية تتميز بالحركة والاندفاع نحو المطلق وذلك 
ما يسمه ناصر الدین « روح الخط » فيقنرل « ولعله الفن الأوحد الذى 
نستطيع آن نقول عه دون مغالاه أن له روحا »> فهو کصوت الانسان يعبر 
عما فى النفس من أفكار » وهو لا يستوحى العالم الخارجى - مهما بلغ 
ذلك العسالم من التنظيم والئنميق ‏ ف شىء » وهو بذلك ينشسب الى 
الموسيقی » وییدو كأنه رمز لعان ٿجیش ف أعماق القلسوب > انظر الى 
هذه الحروف التى تثب من اليمين والشمال فى خطوط أفقية سريعة » ثم 
ٿدور حول نفسسها فی تمرجات هاده أو عنيفة ٤‏ وکأنها فى ذلك تسیر وفق 
هوى روح داخليه خفية » ثم ترتفع » ثم تتوقف فجأة » وتثب فخورة فى 
أشكال مستقيمة منقاطعة ٤‏ ثم اذا يها تعود الى الاندفاع ق جموح ٤‏ وثحل 
ما ائعقد من آشسكالها ٤‏ ويداعب بعضها البعض فى مرح لذيذ » فتدفع معها 
الخيال فى أحلام لا نماية لها » () . 
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(۲) يرى مؤلف « أثر العرب فى الفن الحديث » ص ٠٠١‏ أن الغن العربى 
کان یعتبر الى وشت قريب مجرد تزیین لا مضمون له » الا ان ظهور الفن 
التجريدى الحديث حرك الاهتمام به .. ثم يذكر أن « مارسيل بريون » نفى 
عنه هذه الصفة لانه نفاها عن الفن التجريدى » الا انه وصم الفن العربى 
بالموضوعية التى تجمل العمل آليا لا ارتباط له بالانفعالات والمواقف الذاتية > 
ثم أخذ امؤلف يبرر هذه الآلية دون أن يذفيها . 

(۴) أوروبا والاسلام ص ٠١١‏ 
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العربية وفلسفثها نحو الحياة والكون والطلق » فهى ليست انكفاء على 
الذات ء وناآملا دااخكا » فى سعادة سرمدية وراحة ذاتية » كهذا الذى نراه 
فى التماثيل البوذية » حبث ينكفىء التمثال على ذاته ويجتر سعادته 
(شکل )٥‏ . 


وهى فى اوقت تفسه ليست شيقا خارجيا “ يطفا وق ساح الأشياء 
اله اة ل كا واد اى الال اف الأول وة 
( شکل ٠‏ ) والتى غايتها أن تماثل الطبيعة » وأن تبعث الحياة فى ألتمثال » 
فة كا ترت اأخاء4 ورا زر اتا را لحا 
انها حركة مهما كانت دقتها » مرثطة بالواقع وبالجسم اللمادى » أن 
المتآمل ف نمثال « بيتا » للفنان ميشيل أنجلو ( شكل ۷ ) Angelo‏ 
قد يجده » بأخذ سکل حنان دافق یمس کل خط » کل شکل ووضع > 
حركة فى التمثال » فى ليوئة الأيدى > واعتصار الاحم »> ونداى الرءرس > 
واستدارة كل ثنية فى أغمشة الثياب » وانما يدل هذا كله على شعور 
فائق يصدر رأسا من قلب الغنان » شعور بالغ فى الةوة “٠‏ حتى ليذيب 
بشدة الرخام اأتصلب :يحيله الى موسيقى » () ء ولكن ببقى بعد ذلك 
كله أنها حركة للشعور والعواطف » ومرتبطة بالانسان ومواقفه » ونثر 
عند المتأمل احساسا بالرضا يخلو من القلق > ؛يكون أشبه بهذا السكون 
الذى نراه على أوجه الفلاسفة نتيجة التأمل العثاى » وكانهم قد حلوا 
كل المشكلات » وحق لهم أن بسثريحوا ف البحيرة المقدسة ٠‏ وأآن ينعموا 
بأشعة الشمس الدافئة + 


أما حركة الفنرن الاسلامية فهى ثمثل قلق البحث عن الطاق ٠‏ أذرا 


لا تستطیع أن تحتویه فتهدا وتستقر › ولا ت تستطيع آن سلو عنه » وتصنع 


٠١ حول الفن الحديث ص‎ )١( 


۱1۲ 


ولا يضل ف متاهات العبث والشعوذة » انه أشبه بفتاتى نيتشه وقد 
جلستا تحت ظاال انخيل ساکنتین وف سكونهما اأجمل الحركکات » 
معرضتين عن الرقص وف صدرهما آسرار وآلغاز تستسلم لن يحل 
مكنونها » أن من بقارن بين لوحة المصور بهزاد ولوحة هذرى روسو يعرف 
ا ج کے وک جال الول ( فک رک اوت 
لدراويش ٠ف‏ حلقة ذكر (أ) » فهى تعرف طريقها وهدفها » والشخصيات 
فيها تبدو آثيرية > وتنزلق العين على اللوحة » فى خط لا يركزها على شىء 
اجا کر مر الاارة بل برشم ها له رك اة ف 
متداالخلة » بدا من أسفل » ثم تتجه الى آعلى » فتبدو كل شخصية وكأنها 
نفخة من هواء “ ترتفع أعلى الأثسجار » ثم تشقها الى ذلك اللون الفاتح 
النقى وكأنه نداء السماء ء آما الحركة الأخرى ( شکل ٩‏ ) فھی عن 
لعبة كرة القدم للفنان هنرى روسو () uم0دوسهR‏ ء وحقا تيدو فيها 
الشاعرية والجمال والااساق مع المناظر الطبيعية الثى تكون خلفية 
اللوحة » ولكنها حركة تخلو من الهدف > مفرغة نثير الضحك »ء وحقا 
تبدو فيها المهارة ي ألذكاء » ولكنها أشبه بذكاء اأسحرة ومهرة المشعوذين › 
أو على أحسن الظنون آشبه باثساق حركات الباليه كما وصفها داائیل 
کاتون ریتش (') ۰ 
HF *‏ # 


ولا بكفى ى الفن العربى آن يتسم بالتجريدية “ وبالحركة نحصو 
امطلق ء بل لايد من أن نضيف اليه صفة « الرضوح ( وهى صفة طالا 


(1) هى من أسلوب المصور بهزاد » مخطوطة ديوان جامى ٠‏ نهاية 
الثرن ٠١‏ . أنظر « الفنون الاسلامية » شكل ۲ 

(۲) ولد فى مديئة لافال بفرنسا سنة ۱۸٤)‏ م من أسرة فقيرة » وعمل 
فى الجيشس الفرنسى ء ثم فى مصلحة الجمارك » وف سنة ۱۸۸١‏ استقال من 
الخدمة الحكومية وتفرغ للفن »> وتوف سنة ۱٩۱۰‏ فى مستشفى بباريس . 

(۴) حول الفن الحديث ص ۷ء۲ 
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التقينا بها خلال هذا الكثاب » عند الحديث عن الطبيعة الواضحة » وعن 
الاسلام ودعوته الى الصراط المستقيم ٠‏ وقد سبق لى أن قلت ف فصل 
الحكمه العريية : « اما ادتركية العربيه فهى تقوم على الوضوح والتمايز » 
لنا آن نشبهها بقنو النخلة المنعثكل والٹی تنمایز أوراتها فى أجواز 
الفضاء » ولا تبلغ من التداخل ما ثبلعه أشجار الغابات الدثيفة ء ولنا أن 
نشيهها با یزان ألذى تتأرجح کفثاه کما يتأرجح عدلا البعير ٠‏ انها 
تركيية لا تختلف عن الطببعة العربية التى بيدو فيها كل شىء واضحا مهما 
تعاشب أو تصارع » فالليل يتميز عن النهار ؛ والنور عن الظلام » والألوان 
لا تتداخضل » ٭ 


فالأبيض والأسبود هما اللوتان اللذان يطالعان المربى مباحه 
ومساءه » ویعملان على تشکيل حسه نحو الألوان » فهو يعجب باحورار 
العين وهو شسدة سواد سوادها وبياض بياضها » وبالخال الأسود فوق 
الخد الأبيض » وبالوعول البيض فوق الس_هول السود » وبالأدمة فى 
الابل وهى البياض مع سواد القلتين “ ويالادم من الظباء » وهى البيض 
الزن :الي لبون جنل ب ن ا رة ج 
مسكيتان () ء وبالغراب المحجل أو الاعصم » وهو الأبيض الرجلين آو 
الجناحين » وف الصديث « أن الرآة الصالحة كالدٌ_راب الأعصم « 
وبالفرس المحجل وهو ما يكون فى توائمه بياض » قال الشساعر « ذوميعة 
محجل التوائم » () » ويعجب بالتيس الأبرق آو الدابة اليلقاء أو الكلب 
الأبقع » وهو ما فيه سواد وبياض “ وف الحديث « ابرقوا فان دم عفراء 
آزکی عند الاه من دم سوداوين » ء وبالبرقة « وهى ذات حجارة وتثراب 
اغالب عايها البياض وفبها حجارة حمر وسود » والتراب أبيض وأعفر > 


0 » آدم‎ ١ لسان العرب‎ )١( 
. » اللسان « حجل‎ )۲( 
) م ۸ س الوسطية‎ ( 
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وهو يبرق لك بلون حجارتها وترابها وانما برقها اختلاف ألوانها » » 
وبالعين البرقاء وهی اذا كانت الحدقة سوداء و الشحمة برضاء » وبالروضة 
البرقاء وهى ما كان فيها لونان من النبت ء قال شعلب : 


دى روضة فرحاء برقاء جادها 


وبالفرس الشهباء وهى التى يشق لونها شعرة أو شعرات بيض > 
وبالكتيية الشمباء وهى التى بيدو فيها بياض السلاح والحديد خلال 
السواد ٠ء‏ وبالغرة الشهباء وهى غرة الفرس يكون فيها شعر يخالف 
البياض () ٠‏ 


ذلك هو حس العربى نحو الألوان وقد اسٹمده من طبيعة بلاده 6 
فيه خصائص كل منهما » بل يميل الى هذا التضارب والتجاور بين الأبيض 
والأسود مع تمیز کل منهما ی خصائصه ء وهی صورة طاا استهوت 

نطسیر غرایا ذا شوادم چون 
وثتراه ف ظلم الوغشى فتځاله 

قمرا یکر على الرجال بکوکب 
سريضا بليل والنجوم كأنها 

قلادة در سبل منها نظامها 


7) الاسان 0 برق « .. 
() اللشان « شهب ¶» . 


11e 


کو اکب در ف نت هاء عقیق 


ولکن هذا لا یعنی آن اللونین يستویان عنده ف مدلولهما » فان 
اللون الأسود هو رمز للظلام بكل ما يحمله من شر وخوف ٠‏ واللون 
الأبيض هو رمز للنور بکل ما یعنیه من خير ونفع » فمع هذا التجاور 
والتمايز يعمل العربى على الانتصار للأبيض » يقول طرفه : 


ولقد تعلم بكر اننا واضحو الأوجه ف الأزبة غر () 


وانتصر الاسلام أيضا لهذا اليل نحو الأبيض » فاستحب أن يابس 
المرء الثوب الأبيض » فقال الرسول صلى الله عليه وسلم « البسوا من 
ثیابکم البیاض فانها خير ثیابکم وکفنوا فیها موتاکم » (7) وپتآکد هذا 
الاستحباب پم الجمعة « أذ أحسن الثياب الى الله تعالى البيض ء 
ولبس السواد ليس من السنة ولا فيه فضل » بل كره جماعة النظر اليه » 
لأنه بدعة محدثة بعد رسول الله صلى الله عليه وسلم » () ۰ 


وقد نجاٽت صفةۀ الوضوح ف کل أنواع الفن الاسلامیى ۾ من خط 
وزخرفة اة وغیر ذلك » ولاحظ المهتمرن دساطة الأاوان ف ذلك الفن 
« ففى الوتقت الذى لا تتجاوز فيه آلوان السجاد العربى خمسة ألوان كان 


)١(‏ الأزبة : الشدة والقحط . غر : جمع أغر وهو الأبيض من كل 
شىء ٠‏ والغرة ٠‏ بياض فى الجبهة ‏ 

(۲) رياض الصالحين ص ۱١۲‏ « باب استحياب الثوب ايفن وجواز 
لضن والاخقر و الكر الو 

() الاحياء ۲۲٠/١‏ ء٠‏ وقد تطرق الرازى فى تفسر سورة الرحمن 
۳٢/۸ (‏ ) الى ذكر الالوان وأنها سبعة وترجع الى أصول ثلاثة : الأبيض 
والاسود والأحمر . وأفضلها فى نظره الأخْضر ٠‏ آما شسبنجلر غيذكر أن الفن 
العربى يفضل اللون الذهبى › وهو لون خارق لا يرى فى الطبيعة ويخرج 
بالانسان من واشعه الأرضی الى الجنة التی يحالم بها ۰ ( شېنجلر ص ٠۴۹‏ ) . 
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عدد الألوان ودرجاتها فى الغبلان مثلا ثلاثمائة وخمسين لونا > كذلك آلوان 
الفسيفساء فانها لا تتجاوز الخمسة بكثير ء ويعتقد ما سينون آن السب 
فى عدم وجود الفروق اللونية والثبات فى الألوان العربية » يرجع الى 
رغبة الفنان فى عدم النقيد بالطبيعة » الطبيعة ذات الوجود العأارض > 
والعمل على نقل التصور » () ٠‏ 

ويا كان السبب فان هذه الفنون ميل الى ما يمكن آن نسميه 
تجريدية الألوان » والتى تتبدى ف لون داكن بجاوره آخر فاح ُ 
فا نجول ف مدينة صنعاء القديمة يلفته ذلك الثمايز بين الأونين “٠‏ فاإحر ائط 
داكنة »> نتتخللها ‏ حول ألنوافذ والفتحات - لوان بيض »> وف خطوط 
مستقيمة حادة » وكأننا اأزاء لوحة تجريدية تهتك الفضاء ؛ 

وإنعكست هذه الصفة على كل الأجانب الذين تأثروا بالفن العربى 
مثل : دولاکروا ×اهمه‌ا۲6 »۰ کیس فان دونچن » رانسون R۵٥1‏ » 
أوجست ماکه ط× +۰ ماتیس e‏ بہیکاسو ه۰٥۴ ٠‏ بول کلی 
عا× ٠‏ ففى لوحة « الفلاحون » يركز دونجن على اللون الأبيض 
تتخلله ظلال سود » فينظل المشساهد الى قرية من صعيد مصر الساطع 
الأضواء » وف لوحة « سوق ف تونس » ( شكل ٠١‏ ) للفنان ماكه يستبد 
البياض بمعظم المساحة » آما ماتيس عناه۷× ف لوحته « فرنسا 
٩‏ » ( شكل ۱١‏ ) فيجعاما تبدو « وكآنها صيعْة من صيغ الفن 
العربی » فاارداء آشسبه بورفٿين مثناظرتين » تنتهبان بيدين ابه ببرعهين › 
والقميص الداخلى كأنه شجرة نخيل » () + 

*%# FR # 


وقد تذكرنا لوحه ماتيس برمز « النخلة » » الذى وجدناه من قبل 
0 اش ارتا من :5 


11۷ 


أكبر معبر عن الطبيعة العربية بما يسمح به من تجاور الأشياء ei‏ 
تمایز ها «فانها فى حد ذاثها تكاد تمثل لوحة مجسدة الجمال الشرقى > 
سسعفها التى بیلغ طول الواحدة منها من ۳ ال ٥‏ أمثار » والٹی فتناثر 
فى الفضاء وتتراشص ولكنها لا تتداخل ( شكل ٠۳‏ ) » وف خوصها 
وف شسماريخ العرجون التى تبدو قبل تفتحها كاللؤاؤ النضيد » ثم تتفتح 


ا ها لحل الذي شف اكا ق الخ ع وك الجاذشة 
والرهبة معا » قد اليب خيال الأدبساء والفكرين + سقطو عليها فن 
أذفى.ءم ¿ ومنحو ها ألحياة والحركة »› ولقبوها بالعمة لأنها « خلقت من ' 
فصيلة طين آدم عليه السلام » لأنها تشبه الانسان فى حسن استقامة 
قدها وطولها » وامتیاز ذكرها من بين النبات »> واختصاصها باللقاح 
ورائحة طلحها كرابحة النطفة › ولطلعها غلاف كاشيمة التى يكون الواد 
فيها ٤‏ ولو تقطع رأسها ماثت » والجمار من النخلة كا مخ من الانسان وعليها 
اليف كشسعر الانسان ءءء وربمها قطع الفها من الذكور فلا تحمل 
لفراقه » () ۰ 


وتخوات النخلة على آیدی الأدياء الى شىء مثالی دشسیر العس 
والعواحطف والخيال » فلم تعد مجرد شىء جميل يلغت النظر فى استقامته 
وتمدزه ٤»‏ یل آصبحت أيضا موضو عا أله ظلاله التى ثلهب الخيال وتر 


)١(‏ المرشد الامين ص ٠ ٠1١‏ ويقول ابن خادون : « وآخر أمق النبات 
الاتصال فى هذه المكوناتث أن خر أفق منها مستعد بالاستعداد الغريب لان 
صر أول آغق الذى بعده » المقدمة ص ٠ ٩1‏ 


۱1۸ 


عليها الحركة وتبرز مفاتنها » كتب بعض ملوك الروم الى عمر بن الخطاب 
رضی الله عنه « قد بلغنى شجرة تخرج ثمارها كأنها آذان الحمر » ثم 
ينشق كاحسن الال ألنظوم » ثم يحضر فيكون كالزمرد » ثم يحبر 
ويصفر كشذور الذهب وقطع الياقوت ء ثم ينئة-ع فيكون آطيب من 
الغالوذج » ثم ببس فيكون قوتا ويدخر » ووصفها خالد بن صفوان 
فقال « هى الراسخات ف الوحل » المطعمات ف المحل » اللقحات بالفحل » 
اليانعات كشهد النحل » ثخرج اسقاطا غلاظا . وأوساطا کآنها ملكت حللا 
ورياشا » ثم ينشق عن قضبان لجين وعسجد كشذر الفضة » ثم تصي 
ذهيا أحمر بعد أن كائت كاازبرجد الأخضر » وقد وصفها ساعر فقال : 


کأن النخيل الباسقات وقد بدث 
ارا سحا افا زتره 


زق غك من لها رة انا 
قنادیل ياقوت بأعراس عسجد 0 


وقد آوحت النخلة بغنون شرقية كثيرة “ فهناك الأغانى والعادات 
الشعبية التى دارت حولها وخاصة فى موسم الحصاد () »> وهناك الفنون 
التطبيقية التى تستخدم انتاج النخلة فى صنع أشياء جميلة ونافعة » مثل 
المرجونة والمصنوعات الخوصية والأشفاص وهناك الفنون الزخرفية » مثل 
« فن التوريق » الذى يستخدم اراوح النخياية ق زخرفة الخط وتزيين 
الملصاحف » ويذكر « ديماند » آن ف متحف « الثروبوليتان » جزء! من 


“١١ المرشد الامين ص‎ )١( 

(۲) فى كتاب « النخيل » ص 1۲۸ ؛ يورد المؤلف الاأغانى الثى يقولها 
أهالى واحة سيوة عن النخلة' فى المواسم المختلفة » ويذكر آن الخطيب يحمل 
لخطيبته يوم عاشوراء « البصباصة » وهى جريدة من النخل تعلق عليهسا 
الهدايا “ ويذكر أن هدية العروس لامها عبارة عن راس نخلة « جمار » 
محفور عليها رسوم سائجة . 
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مصحف صني يرجم الى العصر العباسى « ومما يافت النظر بصفة خامصة 
فى هذه النسخة » أربغ صفحات محلاة بالزخارف المتشابكة من أشكال 
الوررق النبائية وا لرالوح النخيارة ) ٠‏ ويتحدث عن نوع من الخط يعرف 
5 بالکوف امزهر ( “ تز دان فيه الحروف بمر اوح نخيلية م ویقدم لذا 
شكلا لبعض الآيات الكثوبة بخط كوف » تنتهى فيه المدات بزخارف 
نباتية بديعة » وثزدحم أرضيته بوريدات وتفريعات مذهبة (ا) ٠‏ 


*% FF * 


واذا نحن تزجمنا أوصاف الأدباء السابقة للنخلة الى لوحة تشكيلية > 
فسنجد آنفسنا زاء اوحة واضحة 4 نمتح اانظر 4 وذرضی الحس ۰ وهنا 
انطباعا بالتنكر لاحياة » ولا يوحى بالانعزالية والسوداوية » انه فن 
يتميز با مرح والبهجة ء ويصدر عن نفسية متفائلة » إن الخطوط علسى 


لقد كان القدماء آنفسهم يقرءون تلك اللوحات الفنية - كما سنذكر 
بعد ليل اخسون فيا حياة مزحة مفائلة ء ولتخيلون ورا الور 
صررا بميجة ء قل هى كااراة الجميلة ‏ أو كالزوض الموشى ٤‏ أو كالاعاة 
النيرة » آو كحلة الدنانير > أو كالغصون المعتدلة » قال أبو بكر الصولى 
فى صفة الخط : 

اذا ما تخلل قرطاسه وساوره القلم الأرقششس 

تضهن من خطبه حلة كمثل الدنانئير أو انش 

حروف تكون لمعين الكليل نشاطا ويقرؤها الأخفش 


)1( الفنون :الاسالامية ص ۷۹ : 


+۲( 
وقال ابن حجلة المغربى يصف كتابا : 


وکم ألف به الوصل لاحت كغصن البان لينا واعتدالا 
تعانق لامها طورا يمينا وآونة تعانقها شمالا 
ظدنت اللام فيه عذاار خد وخلت النقط فوق الخد خالا 
وأمسی طالع الطاءات فيه يعلم لينه العصن الكمالا 


وقد تأثر كثير من الفنائين الاوروبيين بتاك الناحية فى الفن الشرقى 
« فمائیس » () أستاذ الشمس كما كائو" ياقبونه ء انحرف عن ظلام 
المدينة وكابتها » ووجه نفسه نحو البحر الأبيض المتوسط حيث الحياة 
الساطعة والواضحة » فكائت لوحاته تعكس الطبيعة والمتاع وفرحة الحياة 
كما یقول دیول () » وئثير البهجة وكآئنا ازاء زهرة متفثحة أو منظر 
شرقی آو رسم سیاتی () ( شکل ۱١‏ ) ٭ وایشا کلی () شد غکں 
طك الروح ٠‏ فبدت على صوره الراحة والبهجة عاى الرغم من تجريديتهاء 
واحثفظ فى ذهنه « بالتجرية الدنيوية فى كمالها » وتغلب ف القت نفسه 


)١(‏ ولد هئرى مائيس سنة ۱۸۹٩۹‏ بغرنسا واأرسله اهله الى باريس 
لدراسة الحقوق ؛ ثم ترك الحقوق والتحق بمدرسة الفنون الجميلة سنة 
٥‏ م ٠‏ وقام سنة ۱۹.٦‏ م بأول رحلة الى الشرق العربى 4 واقام فترة فى 
بیسكرا بجنوب الجزائر » ثم مضى الى مراكش سنة ۱١١١‏ م وأقام بها أشهرا › 
وبعد سنة ۱۹۱۷ اقام فى نيس قريبا من الفاح العربى »› لا يمارس الا 
الوضوعات ذات الطابع الشرشى “› ثم مضى سنة ۰ الى أمریکا مارا بجزر 
« المحيط الاأطلسی » ثم اشام فی وادى « فار » حبث أصيب ببعض الأمراض › 
واخیرا توف سنة ۱٣٥٤‏ فى نيس . 

(۲) آثر العرب فى الئن الحديث ص ٠١١‏ 

(۳) حوال الفن الحدیث ص ۲۲۳ 

(6) ولد بول كلى سنة ۱۸۷١۹‏ م قرب برن ٠‏ وبعد أن آتم المرحلة 
الثانوية سافر الى « ميونيخ » حيث اشتغل فى اكاديمية الثصوير . سافر 
الى تونس سنة ۱١1١‏ ء٤‏ ثم سافر الى صقلية وكورسيكا ومصر ٠‏ ثم منعه 
النازى من مواصلة التدريس فمضى الى سويسرا » وتوف سنة ٠١٤١‏ م . 


۲۹ 


ا الدنيا “ وهو بين المرح والخير » وبين الدين والتهکم › بين 
عالم ا لطببعة والأسطورة » () » ان ع الناخلر الى خطوطه یحس آنها 
تتحرك وثرقص ففى لوحتيه « اغنية الى القمر » ( شكل ٠١‏ ) « وتارجح 
المراكب الخفيف » ( 4 ب الوط وران ول ا 
القمر » ونتأرجح امراب وكآن النحر يداعبها ف فی مرح ٭ لقد عکس روح 
الطفولة كما يقال (7) » واستجاب اتلقائية ال ا 
مدفوعة بهوی داخلى () ٭ 


ان جانب المتعة والطبيعة هذا » يدفعنا الى أن نناقش رأى الدكتإر 
عفیف بهنسی » فد رآى فى أكثر من موضع آن الفن العربى بقوم على 
فلسفة وحدة الوجود » وأن دور ألفنان العربى يكمن فى السعى عن طرق 
الفن الى الغاء الطبيعة المستقلة عنه ؛ هذه الطبيعة تى فرضها الغلاف 
العرضى » لكى يندمج فى روح العالم ٤‏ ويصبح جزءا غافلا فی مصدر 
الامكانات التى بوسعها أن ثك تکون آی شىء على وجه اليقين والتحدید » ()۰ 


فقد رأينا فى فصل « الحكمة العربية » آن فلسفة وحدة الوجود 
غرببة عن الواقع العریى » ورأينا ف « الجمال » آن شطحات 
الصوفية لا تمثل تیار أدبيا » لأنها تقوم عا ى العاء الحظوظ الدنيوية » 
ولا تصدر عن وعى آدیی ٤‏ انها آقرب الى لواردات امش ثسة والخواطر 
الكطربة ء ورموزها ذاتية » لقد افترض ابن عریی فى بعض الحروف 
رموزا )°( »> وافترض غیره من المتصوفة رموزا أخرى )0( »> ولکن هذه 


(1) اثر العرب فی الفن الحدیث ص ۲١۸‏ 

شرل الئن. الجمف ن ت 

(۴) اثر العرب ص ۲۱۲ 

1٠ 1 و‎ AA و‎ 1A دراسات نظرية ص ۳۲ ء وأيضا ص‎ (E) 

ا(ه) راجع فى كتاب محبى الدين بن عربى مقالة « كئوز فى رموز » 
ومقالة « طريقة اإرمز عئد أبن عربى ) ء وراجع « امقول واللامعقول ف 
ثراثنا الفكرى » ص )٤۳‏ 

) دراسات نظرية ص ۲۸ 


۲ 


الرموز ظلت فى اطار الفردية ولم تتحول الى تراث > انها أشبه 
و الطلمسات )( ۰ 


انما تقوم الفنون العربية فى نظرى عاى فلسفة الوسطية > 
ٿوازن بين آمرين وتؤکد على الصراط المستقيم و وتتنيه الى الشعرة الد 
جدا » والتی قد قد ثفلت من الغريب أو المستعجل أو من ببهره اا 
فيختل عنده الميزان » ويضخم انبا على حسأب الجانب الآخر ء حقا 
ان ماتيس يكشف ف لوحاته عن البهجة الدنيوية » وبنوع خاص فى 
تصويره للوصيفات » وحقا ان خطوطه راقصة ومتحركة كما ذكرنا » ولكنه 
وقف عند الجائب الحسی ( شکل ۱۷ ) » وام نفخ ف لوحاته روحا 
فاسفية » أو يحملها نظرة كونية » لقد اهمه البعض بالثزيين (") وكائوا 
محقين ف ذلك » فان الشرق عنده لم پخرج عن ذلك الأمفهوم الدارج ٤‏ 
الذى يركز على الجنس والألوان الحمراء والحمامات وأجساد الجر ارى 
ولیالی هارون اارشيد ومغامراث آلف ليلة وليلة ء 


وهو مفهوم خاطىء لأنه يمشل انحراف الذوق العربى ف بعض 
القصور وعند بعض الأمراء » ممن آخذو! بركزون على الجانب البيولوجى 
النفعى » ويهتمون بالبخ؛ ر والعطور » ولمس أجساد الجوارى والغلمان » 
ان لوحة ماتيس عن العارية الزرقاء لا تخثلف فى شكها عن آئية من 
الخزف ف العصر الفاطمی ( شکل ۱۸ ) فهما يثيران احساسا دنيويا 
مترفا » لا يشق الجسد الائنسانى أو السطح الخارجی فى بحركة 
متجاوزة ومثطلعة ء 


وهو آيضا مفهوم قاصر أنه يركز على جانب واد لصورة 


(1) المقدمة ص .۷] « دار الشسعب » . 
(۲) اثر العرب فى الفن الحدیث ص ٠٦٣‏ 


1۳ 


متكاملة » حتا فى الفن العربى حس وبهجة ومثعة » ولكن فى الفن العربى ‏ 
اغا قلقا وبحثا عن الطلق » فلا نكتفى فى أن يحاكى النخلة فى كما 
واستقامتها ووضوحها وألوانها الزاهية وأكلها الدائم وطلمها النضيد > 
بل وآيضا فيما توحى به تلك النخلة » التى تندفع ف السماء كأنها تبحث 
عن الطلق ٠‏ ونثراقص ف الفضاء كشىء آثيرى بريد أن يفلٽ من الأرض 
اولا جذورها الغائرة فى طبقات الترية ( فاذا كان هناك صراع بین ما 
يمى القن للقن ء القن :الضاة» قان الوسطة الغريية نكن أن قحل 
هذا الصراع وأن تصلح بين الفرقاء » فتقدم لنا مذهبا ثالثا وهو « الفن 
للفن وللحياة معا » ء 


وحقا ان كلى ف لوحاته التجريدية كان يمثل جانب البهجة والرح 
فى الرسوم العربية » ولكن ينقصها ذلك السم-و والقلق والمعاناة » ان 
یک ا ای ای ن ا بک ان ورا ر 
راك رفوا ن مرد ال الو رال في ات 
ية اأطالن ورقمى اهادي ,( #كان كى تدرش الور الى 
خططها المجاذيب ) () › وان رسوماته التى يقلد فيها الخط العربى 
( شکل ۱۹٩‏ ) تبدو رسوما خارجية » أشسبه باافنون الشعبية المرحة والتى 
لا تحمل معاناة کوندة ء حقا ھی مدفوعۀ دهوی غریزی كما الوا » 
ولكن الفن العربى مدفوع بالحدس وهو شىء فوق ثلقائية العريزة › 
لأنه يشملها مع الحس والعثل جميعا ٠‏ 

*% %# % 


ذلك هو الذاوق العربى فى صورته التكاملة » وخصائصه التى تؤخذ 
دفعة واحدة » دون آن فصل خاصية عن أخرى ٠‏ فهو بيدا من الحواس 


)١(‏ يغور جذر اإنخلة فى الأإرض الى متر 'ونصف وتخرج منه مجموعات 
ليفية تمتد أفقيا من سبعة أمتار الى عشرين مترا » ( النخيل ص ٠١‏ ) . 
)۲( حول إالفن 5 e.‏ 


۲٤ 


وف خطوط واضحة نتحرك نحو المطلق »> وسيكون هذا الذوق منطاشنا 
کی نمتحن مختلف الفنون ونك نشف ايها برضی الروح العرمية ٩#‏ 


الفنن التمثيلية : 


وان نقف كيا عند الفنون التمثيلية امسرحية ء ولن نعنى أنفسنا 
باابحث عن جذور سرح اسلامى فى طقوس الشيءة أو غيرهم () ء فان 
تلك الفنون لم تزدهر فى الحضارة العربية » لأنها بما فيها من واقعية 
ومحاكاة وثمثيل > تتصادم مع النزعة العربية التى تميل الى التجريدية › 
وتنفر من الفن التمثيلى أو التشبيمى أو التجسيدى » وكل ما عرفته 
الحضارة العربية انما هی آشباء جاعثها بعد اتساع الك ودخول 
الأعاجم » ولم تكن ذاث قيمة فنية » بل كان يقصد بها الترفيه والتسلية 
فى الأعر اس والولائم » مثل صناعة « الشعبذة » إلتى تعتمد على سرعة 
الحركة التى تضحك السفهاء وتعجب العقلاء () » ومثل « اأزفن » الذى 
يتمد على تحريك الأكثاف والحواجب والرءوس وهو أنقص الصناعات 
ولا يقوم الا بدور تكميلى ف الغئاء كما بقول الفارابى () » ومثل «الكرج» 
وهي من اللعب المعدة للولائم والأعراس كما يذكر أبن خلدون “ وهو 
عار من ال خا هره من الف ما لاطراف احا نانا 
النسوان ويحاكين بها أمتطاء الخيول > () ٠‏ 


القنون التشقلية : 


ولن نثف آأيضا عند فن النحت » فهو فن ن تشکیلی » یتصادم مح 


(1) انظر « الاسلام والمسرح » ( الھلال س پنایر ۱۹۷۱ ) ء 
(۲) اخوان الصغا ۲۲١/١١‏ 

(۳) الموسيقى الكبير ص ۷۷ 

٤۲۸ مثدهة ابن خلدون ص‎ )٤( 


\o 


لثزعة الدتامة ااه دة 6 مذ البابان وقي مج الخماة افر ية 
على مصر () » وکل ما عرفه العرب من ثماثیل انما كادت أصناما يعبدونها 
من دون الله »> وقد هدمها الاسلام وحاربها من منطلق أنها شرك ومادية 
وانحراف عن المطلق ء ومن هنا أرجح الرواية التى ترى أن « عمرو بن 
لحى » جاب الاصنام من الشام وآمر المرب بعبادتها () » فالشام متاثرة 
باأنزعة الاغريقية التجسيدية ٠‏ وقد كانت من معجزات عيسى عليه السلام 
أن يفخ فی ااطین فیکون طيرا باذن الله » فمدلول الاحداث وسير التاريخ 
يجعل تلك الرواية آقرب الى القبول » من تلك التى تزعم آنها نشآت فى 
بلاد العرب » وأن الواحد منهم كان اذا ظعن من مكة احتمل معه حجرا 
تعظيما للحرم » ثم تناسو! ذلك وعبدوها () ٠‏ 

حثا » تحدثت الكثب عن هيئات للأصنام فى بلاد العرب ٠‏ وآن 
ن ودا كان على صورة رجل ؛ وسواعا كان على صورة امرآة » ويغوث 
کان على صورة آسد » ونسرا کان على صورة نسر » () » وأن فلسا كان 
اد كاه فال :اسان 6 :وان جوت غي شا فسن( ولكن 
هذه التشكيلات لم نكن تراد لأغراأض جمالية » ولم ترض الحس الفنى »> 


)١(‏ تحت عنوان « جهل المصريين والنوبيين بخصوص رسم الصور 
الانسائية » ص ٠ ٩1۸‏ يضرب مؤلف « وصف مصر » أمثلة تبين « الى آأى 
حد يبلغ عمق هذا الجهل فى موضوع الرسم نتيجة للممتقدات التى تصاحب 
الدین الاسلامی » كما يتول . 

(۲) السيرة ۸1/١‏ « دار الشعب » . 

(۴) الأصنام ص ١‏ 

(6) الالوسى ١(‏ سورة نوح » . 

ه١ الأصنام ص‎ )٥( 

) الأصنام ص ٦۲‏ « الهامش » . 


۲۹ 
بل كانت تقام لأغراض عتائدية ء تثير فى النفس من الرهية والاجسلال 
ON AS‏ 
٭+ ٭* %* 
انما نقف عند أمور ثلائة ء تجلت فيها عبقري الفن العربى » وعكست 


۷ 


| - الموسيقى وآلترتيل : 


حين تطبق الصحراء بصمتها نتنبه الآذان لأدق الأصوات » فهناك 
صوت القبرات وهی ثصیح > وصوت الفراشات وهی تطير » وصسوت 
الصراصیر وهی تزحف » وصوت فثران القیظ وهی تقرض + وقد کان 
يخيل للمنفرد امتوحش ف الهامه والقغار ۾ آنه يسع الهواتف من الجان 
كما يذكر المسعودى )( ۰ 


وقد حمل الينا الشعر الجاهلى الكثير مما يدل على قوة حاسة السمع 
عند العربى التنبه لأدق الأصوات 4 واتخاذ الأذن طريقا للادراك 
واكتشاف العالم من حوله » والتقينا فيه بكثير من الصور والتشبيهات 
التى تعب فيها ملك الحاسة دور كبيرا ء يقول امرؤ اليس : 
وواد كجوف العير تفر فطعته 
الف رى کم ال 0 
ويقول لبيد بن ربيعة : 


من کل ساریهة وغاد مسدجںن 
وعشسية مٿچاوب ارزامها ٠‏ 


الى أن يقول عن البقرة الوحشية : 


عن ظهر غیج والأئيس سثامها () 


(۱) مروج الذهب ٠۲٣/۱‏ 

(۲) جوف : بطن . العير : الحمار : الخليع : النبوذ ٠‏ المعيل : الكثير 
الميسال . 1 

(۴) سارية : سحابة لبلية ممطرة ١‏ ارزامها ' تصويتها ٠‏ رز ' صوت 


۲A4 


ويول عنثرة عن روضة : 
وخلا الذباب بها فليس ببارح 
EEE‏ 

هزجا يحك ذراعه بذراعه 

قدح الكب على بالزناد ' الأجذم 
ویقول آعشى ميمون : 

للجن بالليل ف حافاتمازجل (ا) 
ويول اأنابعة عن ناأقته : 
مقذوفة بدخيس النحض بازلها 
ويقول طرفة : 
ورکوب تعزف الجن به قبل هذا الجيل من عهد أبد 
الى أن بتول عن ناقته : 
وصادتتا سمع التوجس فى السرى 


(۱) حاناتها : نواحيها ۰ زجل : صوت . 

(۲) النحض اإدخيس : الاحم فى باطن الكف .. البارل : البعير ٠‏ صريف 
القعو بالمسد : أى أن للبعير صوتا وصياحا كصوت البكرة اذ تلف حولها 
الحبال المجدولة . 


۱۹ 


مۇللتان تعرف العتق فيهما 
كسامعتى اة بحومل مفرد )( 

ان حاسة السمع متنبهة عند العربى تستطيع آن تدرك غناء الذباب 
وصوت البكرة فى البثر » وهى حاسته المنضلهة » لاإنها نرضى نزعتقه 
التاريخية نحو التجريد والتخييل » ولكننا مع ذلك لن نطيل الحديث عن 
الموسيى العربية » فا مصادر تعوزنا فى هذا الجائب ٠‏ ولن نقع على 
النصوص التى تضرب الأمثلة من واقشع اموسيقى العربية »> وتحصدد 
خصائصها الأصيلة ٠‏ 

ريما بسبب أن اموسيقى العربية ومنذ العصر الجاهلى قد انحرفت 
الى اللهو الحيوانى » وارتبطت بالواخير والحانات » ومالت الى الجانب 
الذى يركز على المتعة وانحس » وفقدت بذلك .الخاصية 'الأصيلة فى الفن 
العربى وهى السمو الى عالم المطلق ء فقد ارتبط الغناء ومنذ العصر 
الجاهلى بالقيان » فهو صناعة من « عمل الاماء دون الحرائر » () وهى 
طائفة غير عربية تحثرف مهنة الغناء كتجارة ٤‏ ومن هنا كانت لا تراعى 
العرف وتتكشف للندامى »> وترقق صوتها » ونثير المتعة والرغبة » يصف 
طرفة قينة فيقول : 
ندامای بيض كالنجوم وقينة تروح علينا بين برد ومجسد 
رحيب قطاب الجيب منها رفيقة ٠‏ بجس الندامى بضسة المتجرد () 


)١(‏ ركوب : الطريق الذاول . التوجس : الخوف والحذر من شىء 
يسمع ٠.‏ المندد : الصوت المرثفع المبين ٠‏ مؤللتان : مثنى مؤلل آى محدد من 
التاليل وهو التحديد والتدقيق . العثق : الكرم والنجابة ٠‏ شساة : ثور وحشی . 
حومل : اسم موضع معين ٠‏ مفرد ٠‏ وحيد ٠‏ 

(۲) لسان العرب ( قبن » ٠‏ 

(۳) ديوان طرفة ص ۷ . البرد : ثوب موشى : الجسسد : الثوب 
المصبوغ بالزعفران ٠‏ رحيب : متسع . قطاب الجيب : مخرج الراس منه . 
جس الندامى : لمسهم ٠‏ المتجرد : الجسم عندما يجرد من الثياب . 

2م ٩‏ س الوسطية ) 


(e. 


وتمادى الأمر بعد الفتوحات الاسلامية » فقد جلب كثير من الوالى 
والجوارى الى حواضر الحجاز (ا) ء وقاموا بصناعه الغناء ؛ وأسرفوا 
فى المتمة وارضاء الشهوات ٭ حتی ان الجاحظ يتول عن القيان انهن 
« يجمعن للانسان من اللذات ما لا یجتمعم ق شىء على وجه الارض »> 
واللدات كلها انما تكون بالحواس ۰٠ء‏ واذا ڇاء پاپ القيان اشترك فبه 
ثلاث من الحوالس وصار القلب لها رابعا ١‏ فللعين النظر الى القينة » 
وللسمع منها حظ الذى لامثونة عليه ولا تطرب آلته الا اليه » وللحس 
منها الشهوة ء والحواس كلها رواء للقلب » 0 ۰ 

ان هذا الافراط ف الجانب الحسى والانصراف عن خاصية السمو » 
وراء انعدام المصادر وقلة النصوص حول الوسيقى العربية “ فقد 
نظروا الها نظرة ازدراء وخاصة رجال السنة وآهل الورع » حتی أن 
ابن تيمية يجمل تلك الأصوات من الشيطان الذى « يلعب بمؤلاء اعظم 
من لب المبيان بالكرة > ٠:‏ 
حقا » ان الفلاسفة الاسلاميين قد تحدثوا عن الموسيقى وألغوا 
الكتب حولها » ودرسوها ف باب الرياضيات ء فاخوان الصفا يجعلونها 
نوعا من آنواع الرياضيات » مثل الارثماطيتى ( معرفة ماهية العدد ) 
والجومطريا « الهندسة » والأسطرنوميا « النجوم » () » وابن سينا 
أيضا يجعلها فنا من فنون الرياضيات مثل الهندسة والحساب والفلك ()ء 
ولكن من الواضح أنهم كائوا امتدادا للنظريات الاغريقية ٠‏ اقد عرف 
فلاسفة اليونان الموسيقى م نمنطلق أن اللذة هى ادراك الاثم » فحددوها 
« ما ترتاح اليه النفس »> هكذا شال : أرسطل وفيثاغورس 


(۱) انظر + الاغانی ۱۲١/۱‏ و ۸۱/۳ و ۱۷۹/۷ « ساسی.) . 
(۲) رسالة القيان ص ٦١‏ 

(۴) تفسير سورة الور ص ٠۳‏ 

۲١۲/۱ اخوان الصفا‎ )٤( 

۷ جوامع علم اموسيقى ص‎ )٥( 


ا 


وأرستكسينوس وغيرهم ٠‏ وتبعهم علماء العرب الذين تصدوا للكتابة 
ف هذا الموضوع » كما يفول الدكتور محمد أحمد الحفنى )0( ۰ 


فالفلاسفة الاسلاميون كانوا يتحدثون عن الوسيقى بعيدا عن 
الواقع العربى » فلم نجد لديم ذكرا أو تعليقا على الموسيثيين العرب » 
من آمثال سعيد بن مسجح وابن محرز وساب خاثر ومءبد وابن سریچ 
وجميلة وعزة الميلاء » وغيرهم ممن ذكرهم أبو الفرج وتحد-دث عن 
أصواتهم وعن اهتمام الئاس بهم ٠‏ 

وشد اعترف الفلاسفة أنفسهم بذلك » وبأنهم بكتبون فوانين 
لا تنطبق على ما يحدث ف زمانهم بين الجمهور » فاخوان الصفا يقولون 
«وغذا الذى ذكرئاة عى ما وجه القبامن والقاتون » فأما على نها يمرفه 
آهل غا امان هى تفن رأضحات االلافي من الخقق ولال فى 
غیں هذا » () والفارابی ينقد موقف الجمهور ف زمانه » فقد رکزوا على 
الراحة واللهو والموسيقى وظنوها غاية لذاتها »> ومن ثم رذلت الألحان 
وكادت تنهى عنها الشرائع » ثم یری نفسه بعیدا عن صورة هذا الواقع 
العملى للموسيثى فيثول « اذ کنا انما ئبين آراء واعتقادات غريية عنهم . 
ومع ذلك فان كثيرا مما يتبين فى أحوالها عن تلك الأقاويل » يستجرى 
للسبب الذى بيناه مجرى ما يقال فقط ء من غير أن يطابق الموجود لدينا 
ف زمانا ء فيصير قبول كثي. من السامعين لسا تبين إهم من ذلك قبولا 
أضعف » () + 


فنحن اذن أمام موقغين » موسيقى عملية انحرفت الى اللهو وجعلت 
المتعة غاية لذاتها » فمن هنا نهٽ عنما الشرائع » ونفر منها الخاصة ٠‏ 
وثأليف نظرى ابتعد عن الواقع »› وامتاح من تراث اغریقی » وأخذ يردد 


() اخ وان الصغا ٠ ۱٤۲۷/١‏ 
ا(۴) الموسیقی الکبیر ص ٠ ۱۱۸١‏ 


PY 


سمات اموسيقى العريية ¢ ومضطرين الى آن نلجاً للاجتهاد ۾ مسئوحين 
التاريخ مرة » وسمات الفن العربى التى حددناها من قبل مرة أآخرى ٠‏ 


فھی موس-يقى نعتمد على « التلمين والایقاع » شانها سان 
اموسيقى القديمة بوجه عام »> والتى ظلت محافظة عل ى هذه البساطة حنى 
القرن العاشر الميلادى » حين اتجهت الموسيقى الأوروبية الى 
الهارمونية (') ٠‏ آما الموسيقى العربية فقد ظلت محافظة على هذا الاتجاه 
وحتی مطلع العصر الحديث » فالخلعى ف كتابه « الموسيقى الشرقية » 
يذكر آنها تتم بجزئين « الأول علم التاليف وهو اللحن والثانى علم 
الايقاع « 0 


حقا » ان الفارابى ف « الموسيقى الكبير » تعرض للهارمونية وهو 
بصدد الصديث عن « اتفاق النغم » أو « تجائنسه » آو « ملاءمة 
الترتيب » ( ص ٠١١‏ ) ء وحقا أن ابن سينا تعرض لنعدد الأصوات 
تحت عنوأن « محاسن اللحن » 0 ء ولكن حديث الفلاسفة كما عرفنا 
گن ريا يعدا فن واف الزرقى الري فلم خا اى باب ورا 
فی تطويرها أو فى التأئيں على الذوق العربى ء 


والموسيقى العربية كانت _ آو يفترض أن تكون س ذات نغمات 
واضحة غير متداخلة » تمتع الأذن بالجرس والرنين والايقاع والزخارف 
الموسيقية والمواقف الغنائية » وهى ذات حركة ولكنها لا تصل الى حد 
الصخب وقرع الآلات النحاسية التى تصم الاذان لأنها ذات طبيعة 
تتميز بالشفافية والصفاء الذى يرتفع الى عالم المطلق والروح ء٠‏ 


وقد بدأنا نهضة موسيقية تعمد على الهمارمونى والکونئر ابنط 


٠ » جوامع علم الموسيقى ) س ۱۹ « الثصدير‎ )١( 
» 4 ص‎ (¥) 
٠ » جوامع علم الموسیقی ص ۱۹ « التصدير‎ )۴( 


1 


أن نصغى للسيمفونية والأوبرا والباليه العا مى » وآن نحرص على أقتناء 
الاسطوانات وحضور الحفلات » فانها خطوة تنعش الذوق » وهى لابد 
منها لاوصول الى موسیقی عربية تستخدم ألامكانات العالمية 6 
وتستوحى طبيعة الشرق' الواضحة المستفيمة المتطلعة ء٠‏ ان « كونشيرتو 
القانون » الذى ألفه رفعت جرانه فى ثلاث حركات ( صلاة العيد ‏ 
طلع البدر علينا ب اللآذان ) يرضى الذوق العربى ويستخدم الامكانات 
الهارمونية المعإصرة » وقد مهدت آلة القانون لهذا الثزاوج » فهى تستطيع 
أن نؤدى الألحان العربية الأصيلة التى تتميز بثلاث أرباع البعد الكامل ء 
وتستطيم أيض-ا أن تؤدى الألحصان الهارمونة ٭ ثم كانث طبيعة 
الکونشیرتو ( آی کونشیرتو ) والتی تتمیز بعازف منفرد شوم بدور 
الذى لا تضيع فيه شخصية الفرد ولا شخصية الجماعة » بل يتناوبان 
الأدوار كما نرى ف المساجد آثناء صلاة العيد ء ان هذا العمل يلمس 
سيا فى تركببة الذوق العربى » فى استخدام الايقاعات العربية والاعتماد 
على التكبيرات والتهليلات ف الحمركة الأولى » وف النعومة والغنائية 
والصفاء الذى نثميز به الحركة الثانية » وهى تستعرض اللحن الأساسى 
ف نشید « طلح البدر علينا » »> وف السمو والانتشار والتصميم الذى 
يوحى به الآذآن فى الحركة الثالثة » ان هذا العمل يرضى الأذن ويمتع 
الحواس بالزخارف الوسيقية والايقاع والغنائية » وف الوقث نفسه 
پرتفع با لمستمع بما فيه من صفاء وسمو * 
e‏ %* 


كان العرب ف الجاهلية يترنمون بالشعر ويرثلونه () > وحين نزل 
القرآن الكريم نفى أن يكون شعرا () » ولم يكن النفى منصبا على ما فى 

(1) مقدمة ابن خلدون ص ۲۸ > ويذكر انهم ان ترنموا بالشسعر فهو 
غناء ٤‏ وان قالوه بصورة التهليل أو القراءة فهو تغبير لانه ذكر بالغابر .. 

(۲) « انه لقول رسول کریم ۰ وما هو بتول شاعر قلیلا ما تۇمئون . 
ولا بقول كاهن قليلا ما تذكرون » الحاقة )٠‏ م ؟) ٠‏ 


¢ 


الشعر من موسيقى » بل لأن « قصارى آمر الشاعر التخبيل بتصور 
الباطل فى صورة الحق والافراط ف الاطراء والمبالغة فى اذم والايذاء 
دون اظهار الحق واثبات الصدق » () كما قيل ء أى كان النفى منصبا 
على الانحراف عن الوسطية والمبالغة فى جانب على حساب الجانب 
الآخر » والقرآن من هذه الزاوية يخثلف تماما عن الشعر » فقد نشل 
العرب من المرحلة الطبيعية الملامية الى مرحلة التاريخ التى ثقوم على 
الضبط ء أى الى العمدالة با لموم الذى شرحناه فى فصل التاريخ ؛ 
والذى يعنى الوازنة والتحرى حتى لا يميل جانب على حساب الجائنب 
الآخر ء 

فالنفی اذن لم يكن منصبا على الموسيقى »ء فان الق ر آن قد حرص 
عليها وآرضى الاذن العربية التى نتطلبها » وربما كان الحرص على تلك 
الوسیتى هو ما جعل بعض العلماء ‏ ومنهم الامام البیهقی ‏ يجوزون 
الوقوف على رعوس الآى » والابتداء بما بعدها مطلقا » مهما اشتد تعلقها 
بما بعدها ك#_وله تعالى « فوربك لنسألنهم أجمعين » والابتداء بقوله 
تعالی « عما کانوا يعملون » (۴) » حتى لو آدى الوقف الى معئى فاسد 
كالوقف على « فويل للمصلين » () » بل يعتبرون هذا « سنة ثياب القارىء 
على فعلها » واستدلوا لهذا المذهب بما روى عن أم سلمة زوج النبى 
صلی الله عليه وسلم آنها قالت : كان رسول الله صلى الله عليه وسلم 
اذا شرآ يقطع فراءته آية آية › قول « سم الله الرحمن الرحيم » ثم 
قف ء ثم يقول « الحمد لله رب العالين » ثم يثف ء ثم ية-ول 
« الرحمن الرحيم » ثم بقف ١٠ء‏ » (أ) ٠‏ 

وقد تضافرت النصوص الدينية على الدعوة الى رتيل الق رآن » 
واعتبار ذلك « حلية القراءة » () » وكان أبن عباس رضى الله عنه 


. ۱۲۳/۲ الاتقان‎ )١( 

(۲) سسورة الحچر ٩۳ ٩۲‏ ء 
(۳) سورة اللاعون > . 

. ه١ معالم الإهتداء ص‎ )٤( 
. ۱۲١/۱ الاتقان‎ )٥( 


0 


قول : « لأن آفرا اليثرة وآل عمران ارتلهما وآثدبر هما ٤‏ آحب الى من 
أن أقرا القرآن كله هذرمة ء وقال أيضا : لأن آقرا اذا زلزلت والقارعة 


ومن هنا نشا علم التجويد (') ء ورغب فيه المسلمون () > وحفظه 
نا التاريخ مدونا فى كثب وشسفاهة فى مدارس يثبع بعضها بعضا » وهو 
عم ببين الطريق الصحيح التلاوة » ومعرفة القواعد التى وضسعها 
العلماء من « مخارج اأحروف وصفاتها وبيان الثلين والمتةاربين 
والمتجانسين وأحكام النون السباكنة والتنوين وأحبكام اليم الساكئة 
واد وأقسبامه وأحكامه الوقف والابثداء » وشرح الكلمات المقطوعة 
والموصولة فى القرآن وذكر القاء الربوطة والمفتحة ء٠٠‏ » () ء انه 
بیان الطريق التى تجعل القاریء يرئل القشرآن ويثدبره فلا يقرا هذرمة 


أو ٹهذيرا ۰ 


وهو علم عربى آصيل موضوعه الآيات القرآنية () » وقد ومسل 


() الاحياء 0.1/1 ۰ 

)( راجع ° احكام قرأءة القرآن للشيخ الحصرى ٠‏ ۲ س الاهتداأء 
معرفة ما فی الوقف والابتداء لابن الجزری ( ت ۸۳۳ ھ ) ۰٠.‏ ۳ س الرشد 
للشيح الحصرى . ه - القصد للشيخ زكريا الانصارئ “٦ ٠‏ س الكتفى 
للامام آبی عمر عثمان بن سعيد الدانى ( ت ))٤‏ ه) ٠‏ ۷ س منار الهسدى 
ف بيان الوقف والابتدا للشيخ أحمد بن عبد الكريم الاشمونى ٠‏ ۸ س الوقفة 
والابتداء للامام أبى عبد الله محمد بن طيفور السجاوندى . 

(۴) "ما « حكم التجويد كمعرفة وعلم فهو مندوب لعامة المسسلمين » 
رشن اة لی آل ال ٠‏ ا كمل رة فی ولعب غیت غا کا 
من يريد ثراءة شىء من القرآن » احكام قرااءة القرآن ص ۱۷ ۰ 

)€( احکام شراءة القرګن ص ۸ . 

ا(٥)‏ وأضاف بعضهم الحديث ء أحکام قراءة الثرآن ص ١١‏ . 


۳ 


النبى صلى الله عليه وسلم آن نقرآ القرآن بلحون العرب وآصواتها » 
وحذر من آن نقرآه بلحون آهل الفسق والکبائر » وأخبر بأآنه « سیجیء 
أقوام من بعدى يرجعون القرآن ترجيع العناء والرهبانية والنوح ء 
لا يجاوز حناجرهم مفتنونة قلوبهم وقلوب من يعجبهم » » والمراد 
ت ر ی کے ت و اا ر و 

غير تصنع ولا تعمل ولا قصد الى الأنغام المستحدئة والألحان التى 
تذهب بروعة القرآن وجلاله ء والراد بلحون آهل الفسق والكبائر 
القراءة التى تراعى فيها النغمات الموسيقية والتطريب والئلحين » () ء 


فالترتيل يميل الى التجريد بصورة حادة » وينأى عن استخدام 
التطريب والزخارف الموسيقية والنعمات استحدثة 0 وقد وقف العلماء 
موقغا معارضا لتلحين القرآن بالآلات الموسيقية 0 ولکنه مع ذلك يۋثر 
على قلوب سامعيه » ولا يزال اناس يرتلون القرآن فى جميع الأقطار 
الاسلامية ف خشوع وسكينة » وقد زاد من تأثيره الننوع فی الفراءة 
بین تحقيق وحدر وتدویر 0 »> واسثحضار العاطغة وهی ما يعبر عنه 
الغزالى بالبكاء قى القراءة » ويسستدل لها بقول النبى صلى الله عليه 


(0 أحكام قراءة القرآن ص ٠۸‏ . 

(۲) مقدمة ابن خلدون ص ٠ ١‏ وقد ذكر أن التلحين نوعان ٠‏ تلحين 
بط لا ياج الى اة ۶ لافار ٠٠‏ وتلحین خرب ياج الى 
صناعة موسيقية » ولا خلاف فى تحريم تلحين القرآن بالطريقة المركبة » وهناك 
خلاف فى التلحين بالطريقة البسيطة › ولكنه برجح الحظر > ويؤول قوله : 
« لقد أوتى مزمارا من مزامير داود » بان المراد الصوت الحسن وأداء 
القراءة . ۰ 

(۴) التحقيق ٠‏ اعطاء كل حرف حقه من اشباع المد وتحقيق الهمزة 
واتمام الحركاث واعتماد الاظهار والتشديدات وبيان الحروف وتفكيكها واخراج 
بعضها من بعض بااسكت والترتيل والتؤدة وملاحظة الجائز من الوثوف 
بلا مر ولا خاش -ولا اسان مكرك ولا اتقاهة ٠5‏ والخدر هى اخراك 
القرااءة وسرعتها وتحفيفها بالقصر والتسكين والاختلاس والبدل والادغام 
الكبير وتحفيف الهمزة .. أما التدوير غهو التوسط بين المقامين ٠‏ الاتقسان 
11/1 ۰ 


PY 


وسلم « اتلوا القرآن وابكوا فان لم تبكوا فتباكوا » « ان القرآن نزل 
بحزن فاذا قرآتموه فتحازنوا » (ا) ,* وتحسين الصوث بالقراءة وقد 
اعتبر الغزالى ذلك سنة واستدل لها بول النبى صلى الله عليه وسلم 
« زينوا القرآن بأصواتكم » « ما آذن الله لشىء اذنه لحسن الصسوت 
بالقرآن « ليس منا من لم يئن بالقرآن » (7) ٠‏ 


ولكن هذه التنويعات مطلوبة بشرط آن ترد على طريق الوسط 
والقصد » ولا تنحرف الى البالغة فى جانب على حساب الجائب الآخر » 
أو كما يحدد المصرى القراءة بأئها الشىء الوسط الذى لا يؤّدى الى 
التلاعب بكتاب الله بالزيادة آو النقص « اما بتطويل المد فوق المشدار 
قر له أو تقصيره عن المقدار المذكور » آو با مبالغة فى الغن أو النقص 
فيه » أو بتوليد ألف من الفثحة وياء من الكسرة وواو من الضمة » () ء 


فالترتيل يجمع بين التجريدية والموسيقبة والثنوع » وهو ف الوقت 
نفسه يشد المرء الى عالم السماء ٠‏ ان استغرأق امستمع لا يأتى نتيجة 
لأداة موسيانية آو لتطريب صوت أو لزخرفة لحنية » بل ان الاستغراق 

.يمثل الخط العربى على مدى تاريخه ثيارأ بتطور وينتةل من مرحلة 
الى مرحلة » وله ملامحصه الخاصة ومذاهبه المختلفة ( الثلك » النسخ > 
الرقعة » الديوائنى > الفارسى > الاجازة » الكو ) » وله أساتذته الذين 
يعجب بهم الجمهور »› ويطونهم منزلة رفيعة » ويتخذونهم أنموذجا 


۰ ۰۲/۱ الإحياء‎ )١( 
٥/۱ الاحياء‎ )۲( 
٠ ۱۸ احکام قراءة القرآن ص‎ (۴) 


1۳۸ 
للجمال » فابن متلة () كان يشرب به ا مثل ويشبه به العظماء والحكماء ٠‏ 
قال شاعر يمدح خليفة () : 
يخبطط مولانا خطوط ابن مقلة 
فينظمها نظم اللآلىء ف ال لوك 
وقال الثعالبى : 
خط ابن مق لة من أرعاه مقلشه 
ودت ج وارحه لبو حولت مشلا 
والنور پحمر من نواره خجلا 
وابن البواب () أيضا انوا يضربون به امل » قال أبو العلاء 
المعسرى : 
ولاح هلال مثشل ئون آجادها 


)١(‏ هو ابو على محمد بن على بن الحسسين بن مقسلة ولد ببفداد 
سنة ۲۷۲ هھ . وقد كان فى اول الأمر يتولى بعض أعمال فارس ويجبى 
خراجها » ثم صار وزيرا للخليغة المتتدر بالله العباسى ثم وزيرا للقاهر بالله 
ثم ززیرا للراضی بالله ۰ وله رسائل فى قواعد الخط ورسومه + وکتب املصحف 
الشريف مرتين ٠‏ وعاش فترة فی امن وسلام ٤‏ حتی وشی به حاجب ابن رائق 
الى الراشى العباسى نامر بقطع يده » ثم حبسه وظل فى الحبس حتى توف 
سننة ۳۲۸ھ 
. . () النصوص الذكورة منقولة من كتا « اأطوار الثقافة والفكر » 
of — ۲‏ ۰ 

(۲) هو ابو الحسن على بن هلال السيرى المعروف بابن البواب ٤‏ وقد 
کان فی اول امرہ مزوقا ( دھانا فی السقوف ) کما کان مصورا للدور › ثم مارس 
الكتابة ففاق ميها ٠‏ وثد كان من أهل السنة ومن الواعظين بجامع المنصور ٠‏ 
ولا ورد فخر اللك ابو غالب الوزير واليا على العراق من قبل بهاء الدولة 
ابن عضد الدولة جعله من ندمائه › وله رسالة فى الكتابة › وتوفى ببغداد سنة 
۴ هھ ودفن بجوار الامام أحمد بن حنبل ٠‏ 


۳ 


وحين مات أبن البواب رثاه الشريف الرضى بقصيدة » تعكس حزن 
الناس ER a‏ الجمال الوافسح 


آغنیٹ ف الأرض والأق_وام كلمم 
من SS‏ المطلبر 
وا ا سهر 
وما لعيش أذ ودعشلېسسسسبسه رج 
O E RN‏ 
ONE EY‏ ) 
مسلوية منك أوضباح ولاغرر 


| وقد کانٿث له جمالیاته اتی آرساها آعلام هذا الفن » من أمشال 

ابن م مقلة وان البواب والحافظ عشمان وعبد الله زهدى وعلى اپراهیم 
ويرشدون الخطاطين OEE‏ الى من سبقه » ولم 
ينصب الاهتمام على جمالية الحرف الواحد واعطائه حظه من التوفية 
والاثمام رالاكال والاشباع والارسال 0 ¢ بل کانوا بهنمون أيضا 


(1) التوفية : آن يو كل حرف من الحروف حظه من الخطلوط التى 
GEE E SD SR ENE‏ 
من الأقدار التى يجب أن تكون من طول او قصر ومن دثة أو غلظ ٠‏ والاكمال : 
ان يعطی کل خط حظه من الهيئات التى ينبعى أن يكون عليها من 'انتصاب 
وثسطیح وانکباب واىستلقاء وتقويس ٠‏ والاشباع ؛ أن یعطی کل خط حظه 
من صدر القلم حتی بتساوی به ئلا ڀکون بعض اجزائه أدق من بعض ولا 
افلط الاسا يجب ان يكون كلك من اجراة تمن الجروب ين الة علن 
خلاف بائيه مثل الألف والراء ونحوهما ٠‏ والارسال : أن يرسل الكاتب يديه 
بالقلم فی کل شکل یجری بسرعة من غير احتباس یضرسه ولا توقف پرعشه . 
انظر : اطوار الثقاغة والفكر ص ١ه‏ . 


14۰ 


بالجمالية الكلية مثل الت طير والتنصيل () مما يمتح اللوحة تأثيرا 
ونظاما ء وقد اتخذ ابن مقلة من الألف مقياسا بنسبة هندسية » فالباء 
تكن هندسيا من تائم ومنبسط طولهما معا كطول الألف » والجيم تتكون 
هندسبا من خط مائل ونصف داثرة قطرها بطول الألف » وهكذا فى بقية 
المروف () ء ۰ 


فنحن اڏذن مام مدرسة متكاملة » فاذا كان الأوربيون يتحدثون عن 
مدرسة للنحت أو مدرسة للرسم > ويستشهدون بآقوال آسبانذتها » 
وينظرون ف لوحاتهم » ويثارنونها بالأدب والوسيقى ومختلف الفنون » 
فلا ينبغى لنا أن نجاريهم فنتحدث عن مدرسة للفنون التشكيلية فى التاريج 
العربى » ونصطاد شيا من هنا وشيا من هناك » لكى نثبت ف النهاية أنتا 
لم نشخلف فى هذا المضمار › واذا لم پسعفنا شىء ما فاننا نبحث عن 
المبررات والأسباب الى قعدت بنا عن التفوق فى هذا المضمار ٠‏ ان 
الواجب بدلا من أن نبحث عما لا نعرف » أن نهتم بتلك المدرسة التى 
أبدعتها العقلية العربية »> وأرضت الذوق الفنى على مدى التاريخ > 
وتطورت مع تطور الذوق › وكان لها آعلامها وكتبها وجمالياتها » وكان 
الجمهور يتمق باعلامها ويشرب بهم الل ٠‏ 


والقسدماء كانوا يتذوقون تلك اللوحات » ويكتشفون ما فيها من 


)١(‏ التسطير : اضامة الكلمة ان الك جى تي طا نتم الوح 
كالمسطرة . والتنصيل :.حسن اخثيار مواقع ادات بين الحروف ٠‏ انظر : 
قصة الكتابة العمربية ص ۷١‏ . 

(۲) أنظر ‏ « قصة الكتابة العربية » ص 1۸ و « أطوار الثقافة والفكر » 
ص ٠ ٥‏ وثد فصل اخوان الصفا ( ۱۹٤/١‏ ) الحديث عن النسبة الماضلة 
فى الخط ٠‏ ونسبوها الى « المحرر الحائق الهندس » خلعلهم يعئون ابن مقلة . 
بهذ! الوصف ء 


1٤١ 


للجمال » ونموذجا يحاكى وتشسبه به الأشياء الجميلة + قال العسكرى 
تصف صحفة : 


كمشن السيف فى كف اللميح 
کیم رق ف أطبراف جسب سو 

وماء سباح قاع فسسيح 
وتصسکكی أرض کاف۔بسور صریح 

ومثشل الصبسدع ف وجه صبیح 
ویین سسبطوره عجسم مص ببب 

كمشل الخال فى الخد الميج () 
وقال آبو تمام : 
من تسه دھم ا ومن میماته 
وقال المقری يصف کكتابا : 


* 


رآینا به روض با تدبچ وئشببه 
اذا جاد من ثلك الأيادى ائم 


الضديع : المضرق » المجم : الثقط ٠‏ 
(۲) النقس : الحبر “٠‏ وأراد بدهم النقس الخيول السود ٠.‏ 
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ورد الكتاب فكان عند وروده 
نوناشنه شد عانقشت صاادانه 
کعضاق مشتاق بخ اف فسراقا 
فكانما النبوئات فيه أهالة 
وکائما صاداته أ داغا 
وذی نكت موشی نمفتسه 
وحاکښه الگنامل آی حب بوك 
وال لتاقي القاشبل ,بف واه كت اة الاك و هة 
آلفاتها لفت الهمزة غصونها حمائم » ومن لامات بعدها يحسدها المحب 
على عناق قدودها النواعم ء ومن صادات نقعت غلة القلوب الصوادى » 
والعيون الموائم ومن وأوأاتٽت ذکرت ما ف وأوات الأصداغ من 
العطفات » ومن ميمات دنت الأفواه من ثغرها لثناول جنى الرشغات » ومن 
سینات كآنها الثنايا من نلك الثغور » ومن دالات دلت على الطاعة لكاتبها 
باحناء الظهور » ومن جيمات كا ناسر تصيد القلوب الثى تخفق لروعات 
الاستحسان كالطيور » وقال اہن حبيب الحلبى يصف طروسا « اله 
حر اسها ء الثى أضاعءت بمدادها »> وآشبهٹ عيون العين ببياضها وسو ادها 
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وانطوت المحاسن ثحٽ رق منشورها وص دحت حماتم البلاغة على 
فصان سطور ها ++ 


کاب ف س رائره سرور ٍ 
مناجیه من الأ حزان ناچجی 
کہراح فق زجاج بل کروح 
سرت ق جسم معتدل المزاج 

ان هذه النصبوص ومٹلھا کثیر لا یحصی › ما هی الا « قراءات » 
فى اللوحات الخطية » وتعكس وجهة نظر القدماء نحوها » فهم لا پنظرون 
الیها کمجرد خطوط تؤدی معنی فحسب » بل پنظرون الیها کشیء جميل › 
مثل الصبح المشسرق » أو الروض الموشى » أو العيد البميج » أو الأهلة 
المئيرة » أو الراح المنعش » أو الروح السارية ٭ ثم یکشفون سر هذا 
الجمال » فهو لا سعود الى الصور البلاغية أو العاطفية الأدبية أو الأخيلة 
لبيائية فحسب » بل يعود .الى شكل الجروف وهيئاتها العامة » الثى تثيي 
فى النفس الأحاسيس » تماما كما يثير ملامح التمثال مشساعر الإغريقى › 
أو خطوط الصورة أحاسيس اللأوربى » فالحروف ليست مجرد ألفاظ 
ية تاماة »ل هى شك ورمز إلى مى ونخظف هذا القى: 
باختلاف الرمز » فالألغات مثلا » فى لوحة آہی. تمام ترمز الى الرماح لان 
الال هجا هرت رهاق لرجة القري تسى العمون لان الجنال 
مجال روضة موشاة » والحبر الأسود فى لوحة آبى تمام بشبه الخيول 
السود » بينما هو فى لوحة العسكرى مثل الخال على خد الليح » والميمات 
عند ہی تمام نشبه الزرد » وهى عند القاضى الفاضل ترمز الى ثور 
الحسان » وكل منم صادق لأنه يفسر الرمز طبقا موضوع اللوحة »> 
والاحساس الذى تثيره ف نفس التلقى » اننا لو ترجمنا نلك القراءات 
السابقة الى لعْة نشكيلية لوجدنا أنفسنا مرة آأخرى أمام وصيفات 
ای ر اوھ کی وریا مرا را 


## * 
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وأهم ما یثیرهم فى تلك اللوحات الخطة » هو ذلك التباين الواضح 
بين لون الطرس الأبيض ولون المداد الأسود ء أن هذه الصورة المتمثلة 
فى تجاور الأبيض والأسود » قد أصبحت نموذجا للجمال يشبهون به 
کک جم وقد ردد اعجام بيده العورة ق موان کر 6 مما پل 
على آنها ثد أصبحت ذوتا عاما وصورة جماعية ء يقول الصنوبرى فى 
كاتب جميل الصورة : 


و كأنمبا انخاسسه من سسعره 


ویول سعید الدین بن عربی : 
وقسل نمل فوق عاج قد سقط 
وقال قوم انا اللام فتط 
ويقول نصر الهروى ف نفاحة معضوضة : 
تفاحسسة قد عضها قمر 
فکآنم-ا نونان شد کتبا 
۰ السك فى كرة من الفضببة 
كتب العمذاار على ية < 
نونا وأعجمها بنقطسة خساله 


فس-واد طرته کېل صسبدوده 
وبیاض غرته کیبوم وصاله 


وقول آبو الفتح كشساجم فى محبرة آهديث له : 
بيضاء والحبر فى قرارتهبسا 

سو د کالسسك د منفئق 
مشل بياض العيببون زينضه 

مسود ما ابه من المبدق 
کاآئمہ-سا حب برها اذا نثسرت 

أملامنا ظ له على الورق 
کیل مره العسبسون فی مشل 
ويقول العسكرى : 

يثنيه أس-ود مشل طرف أكصسل 


ووصف عبد الله ين العثز الخط فقال « یخدم الارادة » ولا يمل 
الاستزادة » فيسكت واقفا » وينطق سائرا على أرض بياضها مظلم » 
وسبوادها مضیء » (') ۰ 


ان هذه الصورة التى يتجاور فيها الأبيض والأسود » انما هى 
انعكاس للذوق العريى » وحببه للااوان الواضحة والتبايندة » والتى 
پستمدها من طبیعة بلاده كما ذكرنا من قبل ء وهنا نلتقی بسمة 
« الوضوح » بارزة فى اللوحات الخطية » والتى هى تطبيق عملى وأصيل 
لانجاه الفن العربى » فلا تداخل ولا غموض ف الألوان » ولا بطغى لون 
على لون » فينقج أونا ثالثا لا شخصية له » وائما هى الألوان الرئيسية 
والواضحة » والتى تتجاور فتفرض نفسها لأول٠وهلة‏ ( شكل ٠١‏ ) ء 


. ۴٣۲/۲ المزهر‎ )١( 
) الوسطية‎ - ١٠١ م‎ ( 
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والخط نوع من الزخرفة العربية التى يطلق عليها « الارابيسك » » 
ی ا ا و 
يدرك پحاسه البصر الا أنه يمل الى تجريدية حادة ١‏ فالبصر فف 
« شکل ۲٢‏ » والذی عبر عن آیة الکرسی › لا یکاد یثبت على شیء › بل 
E‏ التى تحولت الى وحدات زخرافية » ف حركة 

A NE العلى اليم ) ) » ار‎ ( E 


والتركيز يضيم فى هركة ألحاسة التی لا تسب تطیع ان تثبت aT‏ 
والحروف تتناثر » والكلمات تتداخل » وكلمات حاولت العين أن تمسسك 
يطرف الخيط يضيع منها ٠‏ 

وة الترتفية الفرة وال اكا السو كر : 
كانت تدفع العربى الى تغيير الواقع وتحوير نسبه ( شسكل ۲ ) حتی 
لا پنافس الله ف خلقه » وقد أمدته نلك النزعة بطاقة كبيرة من الابداع > 
نراها واضحة فى الزخرفة العربية » فقد. « نرى طائرا تنبت فى جناحيه 
وذیله آغصان تتصل بها آزهار › آو سمکة ینتهی ذیلها بفرع نباتی ويخرج 
من رأسها وجسمها آوراق آشجار » آو رأس آدمی مرکب على چسم طائر 
ا ی کن را اه دل ا ار ا ی کد ل 
شکل قيثارة مثلا يخرج من جانبها الايمن والایسر راسا حصان ف فم کل 
منهما لجام » يتخلص من طبیعته هذه بالتدریج حتی یصبح فرعا نباتیا » 
تتصل يه أغصان وأزهار > و یثبت ف آذن کل منھما فرع نباتی يدور 
حول نفسه آولا » ثم ينفرع ا عدة » آو غير ذلك من الوحدات 
الزخرفية 'التى يجمع فيها الائسان عناصر الطبيعة الختلفة من حيوان 
ونبات وجماد بحیث یخرج بعضها من بعض » () + 


(1 الاسلام والفنون الجميلة ص ٠ ٠١‏ وذكر الؤلف ان عاماء الدين 
اااي تحن ول ع العو الحا ي س ف ا 
للأطغال . أو ناقصة الخلقة لا تستطيع أن تعيش ان قدر ونفخت فيها الروح » 
ص ۰.1۸ 
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ولكن الوقوف عند التجريدية وحدها لا يقدم لنا حقيقة الخط العربى 
فالتجريدية هنا ليست شيا ساكنا ولا تشكيلات فارغة ء بل ھی تتمیز 
بالحركة ٠‏ وهنا نستطيع أن نتحدث عن نوعين من الخط : خط المعلمين 
والصناع والوراقين › وهو يخضع للنسبة المندسية > ولعدد النقط التى 
تحوبها الألف مثلا » فقد قيل انها ثمان وقيل سبع وقيل ست () » وهذا 
النوع قد بكون مستوفيا للقواعد وللنسب الهندسية شأن كثير من 
اللافتات.والاعلانات » واكنه يخلو من الروح والحركة » ولعله هو الذى 
یحی بفكرة أن الفن العربى موضوعى وآلی لا ارتباط له باواقف 
والانفعالات () › آو أنه جماعی لا ينتمى الى الفرد » فحينما « ننظر الى 
تحفة منية اسلامية الطراز لا نفكر فى اسم الفنان الذى أخرجها > () ٠‏ 

وأما النوع الثانى فهو خط الغنانين الموهوبين » الذين لا يكنفون بمجرد 
القواعد » بل يعمدون الى أشياء جميلة يثيرونها فى للوحة + فترتفع بها 
عن آن تكون تعليمية أو هندسية لا روح فيها ٠‏ ولعل هذا النوع هو 
ما أراده « الصولى » حين سل عن صفات الخط الجيد فقال « اذ!' اعتدلت 
آقسامه » وطالت آلغه ولامه » واستقامت سطوره » وضاهی صعوده 
حدوره » ونفتحت عیونه » ولم تشتبه راؤه ونونه » وآشرق قرطاسه › 
وأظلمت آنفاسه ولم تخظطف أجناسه وأسرع الى العيون تصوره 
والى القلوب نثمره » وقدرت فصوله » وأدمجت أصوله » وتناسب دقبقه 
وجلیله » وتساوت أطنابه » واسندارت آهدابه » وصغرت نواجذه » وانفتحت 
محاجره » وخرج عن نمط الوراقين » وبعد عن تصنع المحررين » وخيل 
أنه بتحرك وهو ساكن » + 

فالصولى' يشير الى لوحات فنية تختلف عن صنيع الوراقين » وينبه 
الى أشياء جمالية تخثلف عن مجرد المهارة والصنعة ء وتجعل اللوحة 
متفثحة ذات آلوان متباينة »> وتستقیم السطور » وتعشدل الأقسام ْ 


(1) شصة الكتابة العربية ص 1۸ ٠‏ 
(۲) أثر العرب فى الفن الحاديث ص ٠٠٥١‏ ء 
(۴) حلقة بحث الخط العربی ص ۸ ٠‏ 
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وتطول الألف واللام وتااضصح الراأء والنون ۰ فتبدو اللوحة متحركة 
تسرع الى العيون والقلوب » اننا او جمالیات الصولى السابقة 
واضحة وتكشف عن E‏ من وصم الفن النري بالوشوعية والجماية 
وبين الموضوعية والذاتية » فهو يخضع لنزعة تاريخية عامة تعبر عن روح 
الجماعة » وهو من خلال تلك النزعة يكشف عند الموهوبين فقط عن تفرده 
وابداعه وعن روح الفنان التى تسرى نف اللوحة فتحيلها الى شىء متحرك 
وهو ساكن كما قال الصولى ٠‏ 
وقد جاءثنا نصوص آدبية تبين لنا آن القدماء لم يكونوا يتصورون 
اللوحات الخطة على نها محرد حروف بکٹها اللوراثون › أو جم ل 
يضنعها المحررون ٤‏ کائوا پنظرون الها كشىء » ويرون ف 
منها يدفعه الشوق الى معانقتها »> ولكنه لا يستطيع خشية الرشيب > تماما 
٠‏ كما ثثنف الشسكلتان متقاربتين متباعدتين : س 
كم وقفة سسحرتك شوقا بعدما 
ع زی الرقيب بنا ولج العاذل 
دون التع انق اغ لين کش کلت 
نصب آدقهمب ا وضم اش اكل 
ويصور شمس الدين الغرير لوحة خطية ناطقة بالحركة » الال 
السود كالخيلان : 


14۹ 
الف ابن مق اة ف الكتاب کقده 
والنون مشل الصبدغ ف التحسين 
والعبين مشل العين لبكن هذه 
شسكلتث بحسن وقاحبة ومجسون 
وعلى الجبين لشعره سين بدت 
حار ابن مقباة عبد تلك السسين 
قل للذى خط تدصت الصبدغ من 
يا للرجال » ويالهب_ا من فة . 
والحبيب عند ابن حجة الهموى فى استواء قده وجمال صدغه »> 
يشبه الألف التى فوقها همزة : 
وطيها من عطفة الصسدغ همزه 
وهو عند ابن عبد ربه بيدو ف لوحة فنية » فالصدغ يشبه العين ء 
وخط الشسارب يشبه عطفة الراء : 
آلا بآبی صبدغ حكى العين عطفه 
وش ارب مسبك قد حكى عطفة الراء 
فما السحر ما يعهزى الى أرض باسل 
وا-كن فثور العين من طرف حبوراء 
وعند آبی جعفر الاألبیری يتخيل طرثه کالسين وعارضه کالألف 
واللام وفمه كالميم :. 


+0 
فالس ين ف طرتی a‏ مح الف 
فی عارضی وتلك اليم 2 
آما بدر الدين بن لول فيرى فم حبيبته مثل اليم وعينها مث-ل 
الصاد »> ويوحيان معا بكلمة « مص » الثى تعنى الاأغراء والدلال : 
لك مبسم ذب الممى بفثر عن 
سرد وسلسال الرض اب مرادی 
e‏ عن توم ر 
و ا غاا اله كران أخيد ال راء مون مها ا 
ماهمر سم 
لها حاجبان الحسن والغنج فيها 
TNE TI ER E.‏ 
ونرى عند بعض الشعراء لوحة بديعة أخذ يكتبها هو وحبيبته 
ويرسمان حروفها » ويغيران من تلك الحروف » وف كل مرة يقرءان شيا 
جدیدا ٠‏ سب 


عانقت لام ص-دغها ص باد أئمی 
فار قا ا لر اة ااذ لا 


فاسسترابت ارات شم قالت 

أكتابا أرى ولم آر شسسخصا 
قلت بالک ظط يمحن“ قات اكب ا 

بالشايا وثابع الكشط مصا 
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شم لماذهبت اشط قالت 
كان لصافصار والله فصا 


على خد کل من کان صا 


ان هذه النصوص وغبرها تطلعنا على الذوق القديم للخطوط » فهم 
لا ينظرون الها كحروف أو نشسكلات فارغة > أو مجرد صثاعة ومحاكاة 
هندسية » كانوا يتخيلون فيها أشياء »> ويحصسون أن أشكال الحروف 
فى الطول والتقويس والائحناء » وآن النقط ذات اللون المباين للون 
القرطاس » وأن الشكل والادغام - يحسون آن ذلك يحرك ف النغفس 
رموزا » ويصور أمام خيال المشاهد لوحة فنية » تتميز بالبهجة والمرح 
والمئعة الدثبوية ء 


RF * 


, ولکن الوقوف عند هذه الرموز وحدھا لا یکنی › فھی لا تزال تثير 
فى النفس أشكالا واقعية » وجمالا يرضى الحواس ويثير المتع البشرية > 
وقد قلنا ان القن العربى لا يكتفى بارضاء الحواس » ولا پحبس نفسه فی 
قوالب واتقعية » فهناك صفة أخرى تكمل ثلك الصفة وتتعاون معها » وهى 
السمو نحو المطلق ء حقا ان الحركة التى رأينا ف الشكل ( ۲١‏ ) حركة 
دائرية تتجه نحو المركز ولا تطل على الخارج » ولكن تلك الحركة فی رأیی 
لا تمثل الطبيعة العربية » فطبيعة العربى ليست طبيعة الكهف اغاق على 
نفسه ٠‏ « والارابيسك » ليس مجرد ثروة زخرفية هاثئلة › « والموازييك » 
لا پحیل اكان الى كرة سحرية فارغة » ونوافذ المعمار ليست مجبرد 
« خروق فى الجدران » كما يرى شبنجلر فى كل ذلك (ا) » والزخرفة 
العربية ليست تمثل إلغازا يصعب حلها كما يرى بيرك أيضا (7) ٠‏ 


( 0 :ل م ا ت 3 
(۲) العرب ص ) . 
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ان المساجد العربية ذات الصحون المكشوفة على السماء واآذن 
امرتفعة تعبر عن النفس العربية المتطلعة () » وان الزخارف العربية 
لا تدور حول نفسها فى حركة داثرية مغلقة » ان الشكل ( ۲١‏ ) لا بقودك 
الى بقعة فى الوسط > ولا يجعلك تتوه فى حركة داثرية »> فما أن تقع العين 
على بقعة تحيط بها بعض الخطوط » ختى تنزلق الى بقعة مثيلة لها ٠‏ وهكذا 
ف حركة لا تتجه بالعين الى الداخل » بل تنثزعها بعيدا ء 


وشيء من هذا يمكن أن نقوله عن الخط العربى عند الموهوبين ٠‏ حقا 
انه يرمز الى أشياء واقعية تدرك بالحس كما رأپنا فى فراءات المتذوقين 
فى النصوص السابقة » ولكنها لا تكتفى بذلك » بل تأخذ العين فى حركة 
نحو المطلق + فالألف واللام المتعانقتان فی شکل ( ۲١‏ ) يبدو ان كرجل يرفع 
أكف الضراعة الى الله » والألف التى تجاور اللام تبدوان كمآذن تبحث عن 
المطلق ( قارن بين الشكلين ٠٠‏ و ۲۷ ) » والضاداث والصادات والطاءات 
والنونات تبدو ف الشكل ( ۲۸ ) مجوفة بشكل لافت وكانها بديل للقبة 
الكونية 4 والخطوط الى تتواثب هنا وعاك وأستان انين البتارزة 
والاستقامات الحادة الانبعاجات التى غير من انكفاء التجاويفوكأن هناك 
روحا أو مولودا يريد أن يمزق تلك التجاويف » ان كل ذاك يحيل الشكل 
( ۲ ) ألى نوثة موسيقية لعزوفة تتصاعد نحو السماء ٠‏ 

# ¢ * 


ثم انقطمت الصلة بهذا التراث الغفى » ولم يعد أحد يتحمس له ء 
ولم يعد الشسعراء بتخذونه فى سعرهم نموذجا للجمال » فقد توجهنا نحو 


)١(‏ وتلك ناحية ينبغي أن تراعى فى المعمار العربى ء فقرية القرنة التى 
بناها المهندس حسن خئحى لكى تتلاعم مع البيئة الحلية » ينقصها فى ظنى 
هذا الروح » فبدت ضئيلة أمام الجبل تعكس قناعة االفلاح وخضوعه » حتى 
المساجد والمآذن لإا تبدو سامقة تتطلع نحو السيهاء »> بل بدت كعنابر أو 
سجون » أو هى الحصون التى كان يلجا اليها الئاس فى العصور الوسطى 
بشكلها الذى لا يوحى بالطمانينة » ولعل هذا ما جعل الريغيين يهربون منها 
ولا یرضون بالسکنی فیها . 


er 


أوروبا وأخذنا نلتمس عندها تعبيرا عن ذوقنا الفنى »> وحين بدأ بعض من 
فنائينا ا معامرين يرسمون تشكيلات خطية » لم يعودوا الى التراث العربى 
فيستوحوه » ويدرسوا خصائصه ويعبروا عن حركته التطلعة وبذلك 
يستطيعون آن يخلقوا ذوقا آصيلا » بل ان اهثمامهم بالخط کان صسدى 
للمدارس الغربية التى أخذت نميل الى الرسوم التجريدية » كتعبير عن 
ضيق بالواقع » وثورة على غلبة الآلة » وكراهية المحاكاة الض-يقة التى 


فا مدارس الأوروبية كانت تنطلق من نقطة الضيق بالواقع » ولم 
تصل الى مرحلة الوقوع على شىء جديد » ومن هنا نلمس ف فنها وعلى 
وجه العموم الكابة والقتامة والالفاز والغموض والاحساس بالعبثية 
والتخبط » قول ماركيوز عن الفن الحديث « لسم يكن ظهور الفن 
المعاصر ٠٠١‏ مجرد احلال نقليدى لأسلوب محل اسلوب آخر » فالتصور 
والنحت الجردان اللاتصوريان » والأدب الشديد التعلق بالشكل وآدب 
دفق الوجدان › والموسیقی ذات الاثنى عشر صتا ۰٠ء‏ هذه ليست طرزا 
جديدة ف الادراك يمكن تحويلها الى توجيه جديد » والى احتدام ف الطرز 
القديمة » أنما المراد بالأحرى تفكيك بنية الادراك نفسها بغية افساح فى 
لجال » ف المجال اذا ؟ الغرض الجديد ف الفن لم يعط بعد » () ء 


ما التجريدية العربية فانها تختلف عن ذلك » فهى ليسسث تعبيرا 
عن لحظة ضيق أو عن أزمة اختناق فى المسابح الزجاجية كما يقول كوان 
ويلسون ٠‏ بل أنها تعبير عن نزعة تاريخية » وفى ظل حضارة مزدهرة وتعبر 
عن نفسها » وتعرف طريقها وأهدافها › فمن هنا نلمس ف لوحاثها الامثدلد 
والانطلاق والفرحة والبهجة والتعبير عن المساعر والتلقائية ٠‏ 


(۱) نحو ثورة ص ٩‏ ۰ 


\o 


ولكن فنانينا المعاصرين قد امتاحوا من التجربة الأوروبية بكل ما 
فيها من تعبير عن أزمتها الراهنة » فاتسمت معظم رسومهم بالكابة 
والنموض والحركة التائهة » وابتعدوا عن الثراث العربى » فكانت 
تشکیلاتهم فارغة جوفاء » ان الثكوينات الثى أقاموها من حرف السين » 
أو من لفظ الجلالة » إو من أسماء الله الحسنى » تخلو من روح الانطلاقی 
والسمو والحركة الهادفة » وتشبه لعزا لم يجد بعد من يهتدى الى فك 
طلاسمه ۰ | 


الف رالناس 
الأدب 


ی اا نرو ق ال اليك اا م و اة 
العضوية » ءودافعوا عنها فى الؤلفات ا وف مقدمات الكت 
والدواوين » حتى أصبحث مقياسا أساسيا فى كتب النقد »> وملمحا واضحا 
ف النصوص الأديية ۰ 


›» هذا المح‎ ES 
فمنهم من رأح يفتش ف النصوص القديمة » ويستعرض قصيدة جاهلية‎ 
للبید مثلا » وپری أنها « بناء مقن محكم لا تغير منه شيا الا أفسدت‎ 
البناء كله ونقضته نقضا » (ا) » ومنهم من رآ « آن العرب ثأثروا بفكرة‎ 
» الوحدة العضوية التى كسف عنها أرسطو ولكن على نحو خاص‎ 
ومنهم من آخذ بئقب ف کئب الأدباء والبلاغين القدماء ء فاذا أقتنصس‎ 
ED نصا لابن رشيق مثلا » يشبه فيه القصيدة‎ 
› أعضائه ببعض » فمثی انغصل واحد عن الآخر وباينه فى صحة الثركيب‎ 
غادر بالجسم عاهة ثتخون محاسنه » وتعفى معالم جماله » » هش لهذا‎ 
النمن ء ورای آن النقد الحديث لا پسستطيع أن يضيف شيا آكثر من‎ 
۰ )( هذا‎ 

أن كل هذا يعد فورة من فورات التأثئر بالحضاارة الأوروبية »> 
والتحمس لقضاياها الخاصة > والدعوة لهذه القضايا فى الواقع العربى » 
ومحاولة تطویم هذا الواقع لتلك القضايا ء وبعبارة مجملة وشاملة › النظر' 


. ٠۲/١ حديث الاأربعاء‎ )١( 
'النقد الادبی الحدیث ص ۲۱۲ و ۲۱۹ ء‎ )۲( 
, ۰ ۳۲۹ سسس النقد الادبی عند العرب ص ۳۲۲ و‎ )۳( 
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فى الأدب العربى لا من خلال ظروفه التاريخية والثقافية > بل ف موازاة 
مالم ار ةله ظرومة الخاسة : 


ولستآثلل من قيمة الوحدة العضوية » فهى مقياس نقدى صادق 
من وجهة نظر أصحابه » لأنهم اكتشفوه من واقع نصوصهم الأدبية »› 
ونت جة لأفكارهم الفلسفية »> ولا يتصادم مح تركيبهم الطبيسعى أو 
التاریخى ٠‏ 


ولست أريد أن آفصل ف أن الكثير من المذاهب الأديية فى العالم 
ردي تشه اكه تن واا الو ناما تتن 
وأحست أن ما فيها من تئظيم « سيمترية » وترتيب وغير ذلك من سمات 
العقل المنطقى » قد يحبس الابداع والتلقائية الغنية لست أريد أن 
أفصل فى هذا » فقد أصبح يشكل ظاهرة » لا نلتمسها ف الأدب فحسب »> 
بل وف المنحت والرسم والوسيقى » وقد سبق لى أن آشرت الى « الاشكال 
الجديدة » فى القصة » التى تمردت على الترثيب والبدء والوسط والنهاية 
REE‏ « شکلا تقلیدیا » لا تتناسب مع 

ع التجربة المعاضرة وتعقدها » وقلت فى هذا الصدد : « هناك 
E‏ للعالم الداخلى »> شجعهم فروید وبرجسون على آن يغْوصوا 
فى تلك المناطق السحيقة » فها لهم ما اكتشفوه ف الفرد من عالم عجيب 
وكبير » يختلف منطقه عن النطق الخارجى المحدد » فقد يرند الى الانسان 
الأول » وقد يرئد الى أشياء غامضة وطفولية ربما لا يتبينها ارء فى نفسه > 
وتنوعث الحاولات لاكثشاف هذا العالم ٤‏ فراح » :ıSıٽ Beckett‏ « 
يندم نا صا أرادها أن تكون سورة للداخل ء مشببة وهاجميةء احداخل 
فيها الأزمنة والشخصيات » يندلق بعضها ا لى بعض وكأنها قطعة حبر » 
أو کائها قاع امحيط »› تسبح فيه مخلوقات ذاٽ رعوس متعددة ة وأرجل 
منثسابكة » ويلجاً « ترومان كابوت » اهمه الى تجسيد الداخل فى 
صورة محسة ٠٠١‏ وئثبع «ساروت » فاسهrمەك‏ فى كتابها امرجم 
تحت عنوان « انفعالات » حركة النفس الداخلية تتبعا دقيقا » تنبجس 


Aov 


الكركة داحلا بسب شىء عاب ومين اقم دور حول فشها هشم 
. فشا كنفخة بالونة ‏ فى متاهات غامضة » ا) ؛ 


للت فلل هذا من قيمة « الوحدة المضؤية ¢ ٠‏ ولست افصل خوائب 
التمرد على هذه الوحدة » وكل ما أريد آن أشير اليه هو أنها نتاج واشضشح 
معين أنتج وجهة نظر خاصة نحو الحياة » وليس حتما أن نطبق وجهة 
النظر هذه على وأقع خر » له تاريخه الخاص ووجهة نظره الخاصة ٠‏ 
أو بعبارة أكثر هدوءا : ليس حتما أن تكون الوحدة العضوية هى المقياس 
الأساسى لتركبية آدبنا » فقد يجوز أن نشيف اليه مقياسا آخر » يكون 
أقل صرامة وحدة » ومن خلاله نستطيع آن نتعامل مع النصوص القديمة 
بصدر. رحب لا يصدر عن الشعور بالنقص ء١‏ ولعل الوقت مد حان لنئحدث 
. عن « الوحدة العضوية » » جنبا الى جنب مع ما يمكن أن نسميه منذ الان 
« الوحدة التركييية » ٠‏ 
الوحدة المضوية : 

یخیل لى أن الفكر الاغريقى بوجه عام يميل الى اختلاط الأشياء 
وامتزاجها » بحيث تضيع خمامئص الاشياء فى وحدة عامة » تقوم على 
التناسب والنظام والتنسيق » وتهدف الى غاية واحدة » تصبح 
. ھی الشىء الرئیسى الذى تخدمه کل الأجزاء امخثلطة فأرسطو مشلا 
. بتحدث عن العناصر ف الكون وآنها « فى ذاثها مركبات من هيولى وصورة 
ءء٠‏ وا مركب الطبيعى المتجانس من طبيعة واحدة » آى صورة ف هرولى 
ویسمی مزيجا ( كالاء عندنا الآن ) وليس المزيج اجتماع أجزاء أهد 
الممتزجين الى أجزاء الآخر » فان مثل هذا الاجتماع يمى خلیطا » 
وبيقى فيه كل من المختلطين قائمها بالفعل » وهو عبارة عن تجاورهما 
وثماسهما ۰ نما امزيج جسم متجانس » کل واحند من آجزائه شبیه 
بالكل وبآی ڄجہزء آخر ۰ءء وف امريج لا ييقى المتزجان هما > 
ولا يفسدان بالكلية » ولكنهما بتفاعلان فيفسد كل منهما صورة الآخر > 


(۱) الأدب وتجربة العبث ص ٠١‏ .” 
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حتى يحيله الى طبيعة متوسطة بين طبيعتيهما الأصليتين » فتظهر الصورة 
الجديدة ٠‏ وتبقى الصورتان الأوليان بالقوة »> وتعودان فتظهران بالتحليل ء 
كما نشاهد الآن بتركيب الأكسجين والميدروجين ماء » ثم بتحليل الهاء 
اليما () ۰ ٠‏ 


ویرکز آفلوطین على الوحدة » سواء فی الوجود الجزئی آو ف العالم 
بجملته » وپری آنها الأساس للصحة والجمال والفضيلة « نوجد الصحة 
خن تود التق اق الجدم > ويوجد الخال خي تجح الوحدة بين 
اأجزاء » وتوجد الفضيلة ف النفس حین يبلغ اتحاد .آجزائها الى الوحدة 
والتوامق ٠١‏ وما يقال عن الموجود الجزثى يقال عن العالم فى جملتقه : 
ان علة النظام فيه نفس كلية » ولكنها أكثر وحدة من النفوس الجزثية > 
فان کل موجود دائما آنما هو واحد بقدر ما یتحمله وجوده »› كلما قل 
وجوده فلت وحدته > وکلما زاد وجوده زادت وحدته » ویتصور آفلوطین 
ثلك الوحدة على مثال وحدة العلم والعقل « فان العلم واحد مع ثالفه 
من قضایا كثيرة » اذ آن كل قضية تحنوى على سائر القضايا بالقوة > 
فأچزاء العلم متحدة غير منفصلة » بفضل وخدة العقل الذى یدرکها )0( » 


ومع هذا الامتزاج والوحدة والتوافق » يميل كثير من فلاسبغفة 
الاغريق الى فكرة التدرج » آى آن الأجزاء أو الأشياء أو الافراد تدر ج 
من الكثرة والتغير والتعدد » حثى تصل الى البادىء الأولى أو الأمور 
الدائمة ء أو الثال » أو لنموذج ء أو الخير بالذات > أو الجمال بالذات » 
أو غير ذاك من مصطلحات يطلفها آفلاطون > آو تصل الى النفس الكلية › 
أو العقل الكلى » أو المبداً الأول 'الذى آشبه بمركز الداثرة » على حبد 
تعبيرات آفلوطين ء ان الجدل عند آأفلوطين بعنى « المنهج الذى برتفع به 
العقل من المجسوس الى المعقول » دون أن پستخدم سیا حسیا » بل الانتقال 
من معان الى معان بواسطة معان » وبآنه العلم الكلى بالمبادىء. الأولى 


() تاريخ الفلسفة البونائية ص ٠١١‏ . 
)1( تاریخ الفلىسفة اليودائية ص ۸۹ ۰ 
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والأمور. الدائمة يصل اليه العقل بعد الامور الجزئية » ثم ينزل الى هذه 
ا ا و ق 
هو الذى يميز بين الاسياء امشاركة ومثلها » ويجاور المحسوس التغير الى 
نموذجه الدائم ويؤثر الحكمة على الظن فيتعلق بالخير بالذات وبالجمال 
بالذات » (') ء والجدل الصاعد عند فلوطين ينبنى على التدرج أيضا من 
الففض الى النفس. الكليتة الى العقل الكلى حتى «٠‏ يصسل الى مبدا أرل 
عاطل من المعقولات ومن التعتل » كى يكون بسيطا تام البساطة » ولكه 
يفهم البساطة فهما رياضيا ويتصور الوجود الأول كما نتصور النقطة 
الرياضية » ويتم ذلك « باعترال العالم الخارجى والتوجه نحو الداخل » 
نحو مركز الدائرة » وہجھل کل شیء حولنا حتی نتحد به » (7) ۰ 

وهكذا نجد أن النزعة الاغريقية تميل الى امتزاج الأشياء » فى وحدة 
متناسبة ومتناسقة » وتهدف نحو شىء أساسى يستقطب بقية الأشسياء » 
وليس عجييا أن تنتج.مثل هذه النزعة ما يسمى بالوحدة العضوية » والتى 

تعنى امتزاج أجزاء الحكاية وترتیبها » بحیث ڀؤدى كل جزء الى ما يليه 
فی تدرج طہیعی » يهدف نحو بؤرة مركزية تستقطب جميع الأح-داث 
الفرعية ‏ وثكون أشبه بالنموذج الدائم أو المبدا الأول أو غير ذلك من 
أصطلاحات الفلاسغة + 


وحين تحدث أرسطو عن تريب الأحداث ف الماساة ف كتابه « فن 
( ص ۲۳ ) » آی یکون له حد پمکن ادراکه فلا یکون صغیرا جدا ولا عظیما 
جدا وآن یحتوی على نظام بین أجزائه وقد ذكرنا من قبل أن الروح ٠۰‏ 
البونانى ينظر الى الوجود كانه هندسة کبری على حد تشبيه يوسف 
كرم » ومن هنا سيطر النظام والنسق على تلك الحضارة » فعدالة أملاطون 
تقوم على النظام والتناسب بين فضائل النفس الثلاث ( الشهوانية » 
الغضبية 4 الناطقة ) 4 ووسطية اأرسطبو تقوم على امتزاج. مضبوط 

() تاريخ الفلسفة اليونانية ص 1۹ و ۷۲ ء٠‏ 

() تاريخ الفلسفة اليونانية ص ۲۸۹ . 
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ویخضہ للمنطق والحساب ٠‏ بين سيين ينتج عنهما شىء ثالث » تماما 


وا مأساة عند أرسطو تخضع للنظام والتخطيط > فهى محاكاة فعل 
له مدی معلوم وله بداية ووسط ونهاية ( ص ۲۳ ) والؤلف يحدد الفكرة 
العامة آولا ( ص ٤٩‏ ) ثم برتب الأحداث بحيث تتوالى وفقا للاحتمال 
أو الضرورة » وبحيث « اذا نقل أو بثر. جزء انفرط عقد الكل ونزعزع 
لأن ما يمكن آن يضاف دون نتيجة ملموسة لا يكون جزءا من الكل » 
(ص ۰)۲٤‏ 
ان تصور أرسطو لثرثيب الأحداث أو للوحدة العضويبة » خاضم 
٠‏ للروح العام لتلك الحضارة ء ولنطقه الذى هو رمز لتلك الحضارة > 
فالمكاية نترثب أجزاؤها على قاعدة من الاحتمال أو الضرورة < بحيث 
يكون من الضرورى أو المحتمل ( المقبول ) أن هذا الشخص آو ذاك يتكلم 
آو يفعل على نحو معين » ون بعد هذا ينتج عن هذا وآن من البين كذلك أن 
خواتیم االحكايات بجفب آن نستنتج من الحكايات نفسها لا من تدخل 
المى » ( ص ٤۳‏ ) ء وكأننا ازاء قياس من أقيسة أرسطو » الذى ثثرتب 
فيه المقدمات بطريقة عقلية » فتولد النثائج التى تأتى منطقية غير مفروضة 
e‏ 
وقد رجع أرسطو الى النصوص الأدبية ف عصره لكى يوضح فکرنه 
عن الوحدة العضوية » فيآخذ < ايفيجينيا » شاهد! على كيغية تصوير 
الفكرة العامة ( 44 ) » ويشيد بهوميروس أذ أنه حين آلف « أودوسيا » 
لم ړو جمیع حوادث آودوسوس ‏ آنه جرح فی فارناسوس وتظ اهر 
بالجنون حينما اختشد الاغريق - لأن هذين الحادثين لاأ يرتبطان بحيث 
اذا وقم الواحد وقع الآخر بالضرورة أو احتمالا » وانما ألف 
ا أودوسيا » بأن جعل مدار الفعل فيها حول شىء واحد بالمعنى الذى 
نقصده » وكذلك فعل فى « الالياذة » ( ص ۲٠١‏ ) » ويضرب الأمثلة على 
التحول الذى يقع خضوعا لفكرة الاحتمال إو الضرورة ففى مسرحية 


1۹1 


J‏ آوديفوس ( قدم امرسول وف ثفدیره آنه سدسر آوديفوس ویطمتنه 
من ناحية أمه » فلما أظهر حقيقة نفسه أحدث عكس الأثر » وف مسرحية 
« لونقیوس » پجر لونقیوس لبقتل وپتبعه دائاوس لقتله » ولکن مچری 
الأحداث يؤّدى الى أن داناوس هو الذى بقثل والآخر بظفر بالنجاة » 
( ص ۳۱ ) ۰ آما التحول الذى يخضع لهذه القاعدة فيلئمس آمثانه ش 
املسرحيات التى نؤلف للمسابقات أو الالقاء ( ص ۲۸ ) > وينتقد مسرحية 
« ميديا » و « الالياذة » لأن الخاتمة فيهما لم تستنتج من الحكاية 
نفسها بل جاءت نتيجة تدخل الهى ( >٣‏ ) ء 


الوحدة التركيبية  :‏ 

كات الي امرس عن الل رة فيي لا قرف 
التداخل ولا نعقيد الألوان ولافناء بعض الأشسياء فى بعض » إنها 
تقدم الشىء ونقيضه : البرد والحر ء الظل والشمس > الليل والنهار » 
الأسود والأبيض ء ولكن هذين النقيضين لا يفنى أحدهما فى الآخر › 
بحيث يمكن أن نتحدث عن منتوج ثالث يختلف عنهما »> ان الله الذى 
« مرج البحرین بلنقیان * بینهما برزخ لا پبغیان » » قادر على آن يجعل 
النفيضين يتعايشسان متجاورين » دون آن بى آحدهما على الآخر ء 


والتركيب الاجتماعى عند العرب يخثلف عنه عند الاغريق » فهو 
م 3 ره ادو ات را وة ر جو وه 
فيها أفلاطون الناس الى طبقات ثلاث ( العمال » الحراس ء الحكام ) 
وكل طبيقة تتميز عن الأخرى كما تتميز المعادن » فالحكام من معادن 
الذهب » والحرس من معادن الفضة » والعمال من معادن النحماس 
والحديد () ء ان التركيب العربى يقوم أساسا على نظام القبيلة > 
الثى بتساوى؛ فيها الأفراد » فكل فرد أو وحدة تتساوى آمام الحشوق 


(۱) جمهورية أفلاطون ص ۷]) ٠‏ 
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والواجبات » والكل يعلو بعلو القبيلة » والكل يدافع عن القبيلة دون 
أن یفنی فيها ء تماما مثل حبات الرمل قد نتضام فيما بينها ونشسكل 
کثیبا عالیا »> ولكنها لا تندمج ولا تفنى ء فلكل حبة استقلالها eT‏ 


عرفها الاغريق »> تقوم على الامتزاج وثداخل الاجزاء ء وعلى النظام 
والترتی یحیث بؤّدی کل جزء ا ı‏ کل E‏ 


و راق ومن رکه الاجتماي ء »> وتعپر عنها 
« الوحدة التركيبية » + 


وهى وحدة تثجاور فيها الأجزاء ونتماس › دون أن يفنى بعضها 
ف بعض » ولکل جزء کیانه الخاص »› فلا يوجد سيد ومسود »> ولا تابح 
ومتبوع e‏ الدائرة > ولا لحظة هى لحظة 
الذروة » ان كل اأجزاء تثضام وتتجاور » ولکنها نتساوی آمام الوظيفغة 
العامة » تماما كتك الأعمدة تمتد داخل المسجد > انها تئتجاور 
ولا تتداخل » ونتساوی دون آن يکون هناك مرکز تخدمه وتتجه نحوه » 
ان الأعمدة المتجاورة تأخذ كلها وبطريقة متساوية » بيد المصلى نحصو 
السماء ٠‏ أو كتلك الوحدات الزخرفية ف الأرابيسك فكل وحدة كيان 
مستفل وتتجاور الكيانات » دون آن يفنى أحدها فى الآخر » ودون آن . 
تكون هفاك بؤرة أرتكاز » نجه اليها الأجزاء » وتكون ف خدمتها وتعمل 
علي, تنميتها والقاء الضوء عليها ٠‏ 


ولا يعنى هذا ضياع وحدة العمل الفنى »> بحيث تصبح الأجزاء 
شتاتا لا پجمعها رابط ما * لو كان ذلك كذلك لا كان هناك فن أو ابداع 
بشرى > ولثلحولت العملية الى مثل مكعبات الأطغال الئى نجاور دون 
غاية الإ غابة اللعب ء ٠‏ حقنا استحسنؤا استقلال البيت ف الشعر بحيث 


1۹۳ 


ر ینفرد کل بيت فيه بافادته فی تراکییه حتی کأنه کلام وح-ده مستقل 
عما قیله وما یعده » واذا آفرد کان تاما فی بابه من مدح أو تشدیب 
أو رثاء » فيحرص الشاعر على اعطاء ذلك البيت ما بستقل فى افادته ثم 
بستاآئف فى البيت الآخر كلاما خر كذلك ¿ )( وعابوا « التضمين » 
وهو « أن تشعلق القافية أو لفظة مما قبلها بما بعدها » () » وحقا إن 
المرب الأواثل والمخضرمين كانوا يميلون الى « الاقتضاب » وهو 
الانتقال الى ما لا يلائمه كما يلاحظ القزوينى (7) » وحقا ان هذا 
الاتتضاب كير وأن التخلص بالنسبة له قطرة من بحر كما يعلق 
البرقوقى فى الهامش على كلام القزوينى ء وحقا ان الكثير من القصائد 
العربية حين تنثقل الى جزء جديد » تستخدم عبارات مثل « دع ذا » 
« وسل الهم عنك بكذا » () أو يأتون بان المشددة ابتداء للكلام. الذى 
يقصدونه () ء وحقا ان القصيدة المقبولة هى التى يننقل فيها السام 
من شىء الى شىء ما أذا كانت موقوفة على شىء واحمد فانها 
« لم تسر ولم تجر مجری النوادر » ومتى لم يخرج السامع من شىء الى 
شىء لم يكن لذلك النظام عنده موشقع » () ٠‏ 
% * % 


ولکن کل هذا لا یعنی ضياع الرابطة بين الأجزاء » أنه بعنى فقط 
التئييه الى استقلال الجزء الواحد »› وآنه لا يفنى ولا يمتزج ولا يضيع 
كيانه ى وحدة عضوية تصهر كل الأجزاء » أن هذا يؤكد وجود وحسدة 
ثرکيية › ثربط جمیع الأجزااء وتحرص فی الوشت نغسه على تمیزها + 
فابن خلدون بعد اشارته السابغة الى استقلال البيت الواحد يقبع 


٠ ٥1۹ مقدمة ابن خلدون ص‎ )١( 
۰ ۱۷1/١ العمدة‎ )۲( 

٠ ٤)۲ الايضاح ص‎ )۳( 

٠ )۷٤1 الصناعتين ص‎ )٤( 

۰ ۲۳۹/۱ العمدة‎ )٥( 

(1) البيان والتبين 1۷۷/١‏ ء 
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ذلك باهمية الخروج من مقصود الى مقصود « بأن يوطىء المقصود 
الأول ومعانيه الى أن تناسب المقصود الثانى وييعد الكلام عن الننافر » 
وبأهمية أن يراعى اتفاق القصيدة كلها فى الوزن الواحد ٠‏ وابن قتيبة 
يكتشف فى القصيدة العربية وحدة على الرغم من أجزاتها المتعددة » 
ویش الین رابا جع جن عاجرا ی الرم من ااال کل 
جزء » فقد ابتدا الشاعر بذكر الديار ليجعل ذلك سببا لذكر آهلها 
الظاعنين عنها ء ثم وصل ذلك بالنسيب ليميل نحوه القلوب « والشاعر 
المجيد من سلك هذه الأساليب وعدل بين هذه الأقسام ٤‏ ولم بطل ویمل 
السامعين » ولم يبقطع وبالنفوس ظماً الى المزيد » (ا) + . 


وقد آخذ نقاد العرب ينظمون تلك الوحدة »ء ويلائمون بين الأجزاء 
ویرشسدون الى العلاقة ين الأقسام وينيهون الى رابطة تضم هسذهہ 
الأجزاء على الرغم من استقلالينها » فتحدثوا عن « براعة الاستهلال » 
و « حسن التخلص » و « حسن المقطع » » وبدا فى ح-ديثهم التوجيه 
نحو صلة بين البداية والوسط والنهاية » ولم تكن هذه الصلة خاضعة 
العقل المنطقى المرتب والذى نتوالى فيه الأجزأء على قاعدة من الاحتمال 
أو الضرورة » بل هلى صبلة خاضعة للوحدة التركيبية › التى تحتفظ 
باسنغلالىة الأجزاء > ونسير الى مجرد « لحام ) خفی یربط بین هذه 
الأقسام بطريقة غير صارمة ء فبراعة الاسبتهلال هى ما ناسبت 
اللقصود () > ومن آركان البلاغة « أن يكون خسروج الكاثب من معنى 
الى معنى برابطة اقكون رقاب المعائى آخذة بعضها ببعض ولا تكون 
مقتضبة » [) والخروج من نسيب الى مدح أو غيره انما يكون « بلطف 
ثحبل ثم تتمادى فيما خرجت اليه » () وبرعاية اللاءمة بين الجزعين 


سے 


الشف والشتس اء من 05: 
(۲) الايضاح ص ۲۲۲ . 

(۴) المثل السائر ص ٠١١‏ . 
)٤(‏ العمدة ۲۴٤/١‏ . 
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« لأن السامع يكون مترقبا للانتقال من ألنسيب الى المقصود كيف 
یکون »> فاذا کان حسنا متلائم الطرغين حرك من نشاط السامع وأعان 
على اصغاثه الى ما بعده » (') » والاستطراد هو « أن بأخذ المتكلم فى 
معنی » فبینما یمر فیه پآخذ ف معنى آخر » وقد جعل الأول سببا 
اليه » () آما حسن المقطع والمراد به حسن الخاتمة فهو يعنى أن آخر 
بيت فى القصيدة يكون أدخل ف المعنى الذى قصد اليه من نظمها () »> 
ويوحى الى السامع بانتهاء الكلام () ٠‏ 


لا ينبغى أن نأخذ مثل هه التوجيهات على أنها خطوة فى طريق 


فمن آمثلة براعة الاستهلال التى استشهد بها صاحب الايضاح » 
قول أبى تمام يهنىء العتصم بالله بفثح عمورية » وكان آهل التنجيم 
زعموا أنها لا تفتح فى ذلك الوت : 

فی کسده الحد بان المد واللعب 
فلو تتن ا الك والرت 


ومن التخلصات الختارة قول أبى تمام : 
بقول فى قومس قومى وقد آخذت منا السرى وخطا المهرية القود 


)1( الايضاح ص ۲٤۳‏ ۰ 
(۲) الصناعتين ص ]١٤١‏ . 
(۳) الصناعتين ص 1٤‏ . 
)٤(‏ الايضاح ص ٠ ۲۲١‏ 


۱۹۹ 
أمطلع الشمس تبغى أن تؤم بنا » فقلت : كلا ولكن مطلع الجود لا) ٠‏ 
وآما الخروج الحسن فهو كول حبيب ف المدح : 
صب الفراق علينا صب من كشب 
عليه اسحاق يوم الروع منثقم-_| 
لماتخرم أهل الأرض مخترما () 
ومن الاستطراد الممدوح قول حسان 
أن كث كاذىة الذى حدئثنى 
فنجوت منجی الحارث بن شام 
ثرك الأحبة أن بقائل عنهم 


وندا برس طمرة ولجام 0 


ومن أمثلة المقاطم الجيدة ( حسن الخائمة ( فول ابن الزبعریى ف 
"خر القصيدة » التى يعتذر فيها للنبى ود بستعطفه : 


فصبذ اللضبلة عن ذنوب شد خلت 
واقل تضرع مستضیف ثاب 0 


ومن أمثلة و > آى التى لا تشعر بأن القصيدة شد 


(1) الايضاح ص ۲۲۴ ٠‏ قومس :؛ اسم موضع . المهرية  ١‏ 
اويا إلى مهرة . الد دا حح قردام رهن الطرنة الل الق د 

. ۲۴۲/١ العمدة‎ )۲( 

(۳) الصناعتين ص 1۲> . وذلك أن الحارث غر يوم بدر عن اځبه 
ائ جهل ٠.‏ الطير : بقفنحيد ألرآء الفرسس الجواد والائن طبرة , 

() الصناعتين ص 1٤‏ . 
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كآن الس-باع فيه غرقى غدية 
بأرچسائه القصوی آنابيش عنصل (') 


ان تلك الأمثلة التوضيحية تقربنا من مفهوم « الوحدة التركيبية » 
الت لا تعنى الامتزاج والعاء كيان الوحدات الفردة » بل تعنى لطف 
التحيل . واللاءمة بين الوحدات » وكآنها فد آفرغت ف قالب واحد » 
وأخذ بعضها برقاب بعض »> ان ثلك الوحدة شه بسمط العقد » وهو 
الخيط الذى ينظم الجواهر ف سلك واحد » وكثيرا ما شبه نقاد العرب 
نظم الشعر بنظم الجواهر ء اذ « الدر أخو اللفظ ونسبيه واليه يقاس 
وبه يشبه » () ۰ 

حن شرا أبن رشد کناب أرسطو وكانٿ الحضارة العربية اذ ذاك 
لا نزال مزدهرة » فهم آراءه على ضوء الأدب العربى » فحديث أرسطو 
عن البداية والوسط والنهاية يوجد مثله فى أشعار لعرب ف « الجزء الأول 
الذى يجرى عندهم مجرى الصدر فى الخطبة » وهو الذى فيه يذكرون 
الديار والاآثار ويتغزلون فيه » والجزء الثانى : المدح » والجزء الثالث 
الذى يجرى مجرى الخائمة فى الخطبة » () ٠‏ وحديث أرسطو عن 
الوحدة العضوية فى المأساة » أو الرباط بين أجزاء المديح کما ترجم ابن 
رشد » هو آقرب الأشباء شبها بما « بسمى عندنا الاستطراد » وهو ريط 
ج الت وال + مر الفسذة الجر الي 6 وباتس 
أمثلة له عند أبى ثمام وعند آبی الطیب » وهی من نوع ما ذكرناه من 
الاستطراد الممدوح ء وحين عرف المعاصرون الوحدة العضوية عن طريق 
الحضارة الأوريية ابان ازدهارها » آخذوا بفهمون أقوال نقاد المرب 
على ضوء ثلك الوحدة » ويطوعون النصبوص الأدبية لها »> فاذا لم 


۰ ۱۰/۱ العمدة‎ )١( 

. )/١ العمدة‎ )۲( 

'(۳) فن الشعر ص ۲۱۷ ٠‏ 
(€) عن الشعر ص ۲۳۱ ۰ 


۱۹۸ 


تستجب لهم اتهوها بالتفكك » ودعوا الى أدب جديد يقوم عى الوحدة 
والتنسيق ٠‏ وكلا الموقغين خاطىء » لأنه يقحم أسياء على آشياء » وبقراً 
دنا ف موازاة أدب آخر ؛ 


ليست مهمة النقد هى البحث عن وحدة عضوية » أو تطويع 
النصوص لهذه الوحدة » ولكن مهمته الحقيقية هى تعميق الوح-دة 
التركيبية > والمساعدة على ادراكها » وتوجيه الأدباء الى لطف التحيل » 
والملاعمة بين الأجزاء » بحيث تبدو القصيدة كالعقد الفريد الذى ينظم 
الجواهر اأختلفة » فيبهر النظر ویحراك النشاط ء 


*%# *%# * 


نحن اللآن وف وقت واحد آمام سمثين من سمات الأدب العربى 
وهما : وضو حالأجبزاء » والوحدة التركيبية بين هذه الأجزاء »> وهذا 
يتفق مع الاصطلاح الذى آثرناه فى فصل الطبيعة »> وهو « تجاور 
الأشياء مع مايزها » وقلنا انه يأثى نتيجة للمحتوى الجنراف »> ويعبر 
ى الوقت نفسه عن الروح العربى » وسنقف عند معالم خمسة ( الشسعر 
الجاهلى ‏ القرآن الكريم ‏ منهج التاليف الأدبى - الشكل القصصى 
الأدعية الأثورة ) تجسد تلك السمتين » وثضيف فى الوقتث نفسه 
سمات إشر م ` 


1 الشعر الجاهلى : 


ليس عبثا أن تسيطر بنية القصيدة الجاعلية حتى مشارف العصر 
الحديث ء وأن تعد « النموذج » الثالى الذى يقثرحه النقشاد وبنتهجه 
الأدباء ٠‏ فهى قبد كانث انعكاسا للتركيب العربى » وله-ا ما بيررها من 
الواقع الجعراف والثاريخى والنفسى ء فلا نجد فيها النداخل وامتزاج 
الأجزاء » ولا نجد فيها وحدة عضوية ء ثلتف فيها الأجزاء حول محور 
واحد هو مركز الداثرة + 


14 


ويخطىء من يظن بسبب ذلك أن القحبدة الجاهلية مفككة » أو أن 
العقل السامى « يدرك الأشياء مفرقة ومفككة كما يصادفها » وكل ما يفعله 
ازاءها هو آن يٿفز مباغته من شىء الى شىء > بغير ريط ينسقها 
معا بما يراه فیها من تدرج » (ا) کما یقول ليون جوتیيه ۰ 


قد تبدو القصيدة الجاطية للمسنعجل آنها أجزاء مفرفة » فهى تيدأ 
بالوقوف على الأطلال » وتتعرض للأمطار التى تهطل عليها + وتستعرض 
ذكريات الحبيبة الى كانت تعمرها » وتستحضر ليلة الفراق واستعدادت 
الرحيل ء ثم يركب الشاعر الناقة أو الفرس ويصفها » وبتحدث عن 
رحلاته ف الصحراء » ومعامراته مع الوحوش والظباء والبقر الوحشى »› 
ثم يصف الطر والمسيل والرعد والبرق وغير ذلك من مظاهر الطبيعة 
العنيفة » ثم يفتخر بنفسه ويبرز سمات الفروسية » فهو لا قحد على 
ضيم » ويؤثر السفر والائتقال » والمغامرة فى الأماكن الخطرة ء 


ولكن هذه الأجزاء لست أخلاطا مثسثنة ولا ھی قفزات فجائة 
كما ثبدو من الظاهر ء حقا قد تفتقد الوحدة العضوية » ولكنها تخضع 
لتصميم ووحدة من نوع آخر ۰ ان الشاعر يفف آمام الأطلال » فیشسذکر 
کیف کانت تموج هذه الأماكن بالحركة » ويتذكر الانسان الذى كان 
يعمرها > والحبيية الئی کان يلتق بها » ومغامراته فى عهد الصبا » فيأسى 
ويثملكه الحزن » ويزداد أساه حين يعرف أن الحببية تركثه دون وداع ۰ 
ان الشاعر هنا يكون أسيان لدرجة الغضب » وحزينا لدرجة الاهتياج : 


قد يحطمه هذا الاهتياج وذلك الغضب » ولكن النفس العربية نفس 
اقاومة عن ده ¢ ویلجاً الى فرسه وبرکیها ۵ وينطلق نحو الصحراء 
والطبيعة » عله بنسى الهموم » ويطرد الأحزان »› يبول طرهة : 


)1( الشرق الغنان ص ۷٦‏ ۰ 


\Y٭۰‎ 


وائ لأمضى الهم عند احتضاره 
بعوجاء مرقال تروح وتغتدی )( 


ویقول لبيد : 
واحب المجامل بالجزيل وصرمه 
داق »ء اذا ظلعت وزاغ شوامها 
ا ا ن و 
منها ء فأخلق صلبها وسنامها () 


ويقول الحارث بن حازة : 
ااا كف اى الت اء 
بزفوف كآنها ه_ثفلة رال 
دوية ا قا * 0( 


ويقول النابفة : 


فعد عما تری » اذ لا ارتجاع لسه 
و اتود عى ا ادر 


, الموجاء : الناقة النى لا تستقيم فى سیرها لفمرط نشاطها‎ )١( 
. مبالغة مرقل من الأرقال وهو بين السير والعدو‎ ٠ المرغال‎ 

(۲) المجامل ٠‏ المصانع . الجزيل : الود الجزيل . الصرم : القطيعة . 
الظلع : غمز فى.الدواب ٠‏ الزيغ : الميل ٠‏ قوام الشىء : ما يثوم به ٠‏ الطليح : 
المعيى . الاخلاق ٠‏ الضمر ٠‏ 

(۳) الثوى ٠‏ القيم ء النجاء ؛ الاسراع فى السير ٠‏ الزفيف ٠‏ اسراع 
النعامة فى سيرها ثم يستمار لغيرها . الهقلة : النعامة ٠‏ رئال : جمع رال 
وهو ولد النعامة . دوية : منسوبة الى الدو وهى المنازة ٠‏ السقف : طول 
مع انحناء والنعت أسقف . 

(6) انم القتود : أرفع خشب الرحل ٠‏ عيرانة : ناقة تشبه بالعير 
نظرا لصلابتها . الأجد : الموثقة الخلق . 


۸۷1 


أن هذه الاقتباسات من واقعم المعلقات الجاهلية . تكشف عن الملة 
بين الوقوف على الأطلال > ویین ركوب الدواب ء ان الشاعر بريد أن 
ی أحزانه وهو يشاهد الأطلال » فيعظى صهوة جواده وينطلق فى 
السخراء وتنم ٠ف‏ مارك الضيد «١‏ :وغى توء هنذا يفكن ,أن فم 
الاقتضاب عند الشاعر » حين يقول « دع هذا » أو « عد عما تری » أو 
یاتی بان الشددة ٠‏ انه لا يعنى قطع الصلة والأخذ فى شىء جديد » بل 
هو يعنى « سل الهم عنك بكذا » ودع الحزن » وتاومه « بطليح أسفار » 
أو « بهقلة أم رتال » آو « بعيرائة أجد » ء وقد آشار الزوزنى الى 
معنی قريب من هذا » وهو يعلق على قول ابيد بعد ذكريات الأطلال : 


بل ما نذکر من نوار وقد بات 
وتقطمست اس ابا ورمامه ا () 


فيقول « ثم آضرب عن صفة الديار ٠٠١‏ وأخذ ف كلام آخر من غير 
ابطال ها سبق »› « بل » فی کوم الله تعالی لا تكون الا بهذا المعنى » لأنه 
لا بجوز منه ابطال کلامه واکذابه » ۰ 


« فعد » آو « دع » آو « بل » أو « أن » أو غير ذلك » لا تعنى 
الابطال لا سبق كما يبدو للمستعجل » ولكنها تعنى استفزاز روح الماومة 
للتغلب على شسدة الهم » وتظل نلك الروح تحب الشباعر حتى نهاية 
المعلقة » ان العاطفة هى هى » ومهما طالت الأسباب فان المعلقة ثيدو كما 
لو قيلت ف نفس واحد » حتى الفخر ف نهايتها ليس منقطع الصلة عن 
أولها » فهو ليس مجرد تعداد للصفات » يل هو افثخار بروح القاومة 
والفروسية الى تستطيع آن تتغلب على الهموم » انه بريد آن يثبت 
للحببية أنها أمام فارس لا تحطمه الأحزان » ومن هنا يعود اليها مرة 


)١(‏ الرمام : جمع الرمة وهى تطعة من الحبل خلقة ضعينة ٠‏ والزوزنى 
هو القاضى أبو عبد الله الحسين ابن أحمد بن الحسين » شارح العلقات > 


۷۲ 


آخری > ویستعرض آمامها صفاثه › فطرفه پستعرض معامراته ویفخر 
بنفسه » ثم بلتفت الى « آم معبد » ويقول : 


فان مت فانعینی يما آنا آطه 
وسقی على الجيب سا اة معید 

ولا تجعلینی کامریء لیس همه 
کهمی ولا یغنی غنائی ومشسهدی 
ولبيد بعد أن بستعرض مغامراته بلتفت الى « نوار » ويقول لها : 


أو لم تکن تدرى نوار بآئنی 
اال عشد 2 جذامها 

TT 
> واذا ايثعدنا عن التعميم قليلا واشترينا من معلقة أمرىء القيبس‎ 
فسنجده يېدۇھا بالوقوف على الگطلال 4 ویٿذکر معامراته وینساب مع‎ 


الذكريات ء ويحلو له أن يعددها » بل وآن يعسدد الأماكن ويذكر 
أسماءها » وتكون النثيجة هما ثقيلا » يعبر عنه فيقول : 


وليل کموج البصر أرخى سدوله 

على بأنواع الممسوم لییتلی 
فقلت له لها تمطى بصبللبه 

وأردف أعجازا وناء بککلی 
آلا إيسا الليل الطويل الا انجسلى 

بصبح وما الاصبناح منك بأمثلى 


vr 


وينطلق فى الصحراء تسيطر عليه حالة من الاهتياج » تتبدى حتى 
ف صوره ونشبیهانه فهو یرکب فرسسا ٤‏ صبورة من حالنه النفسسية ٠‏ 
يعلى کالقدر » أو کالبحر الهاج : 


كما زلت الصسفواء بالتنزل 


على الذيل جیاشس کان اهٽتزامه 
اذا جاش فيه حمیه غلی مرجل 
مسح أذا ما السابحات على الونی 
آثرن الغيبار بالكديد المركل 
ويلوى بأآشواب العنيف اليل 
درسر کخبہذروف الوليسد مره 
تتاببع کفیه بخیط موصل () 


وينطلق الفرس - أو هو امرؤ القيس - ويدخل فى معركة ضارية 
والمطر هى معادلات خارجية لحالته لنفسية › ويصفها الشاعر باستغراق 
الشمال » ويطارد الوحوش » ويقئلع الأسجار : 


. الحال : مقعد الفارش من ظهر الفرس . الصفواء : الحجر الصلب‎ )١( 
المتنزل, : المطر المتئزل . الذبل : الذبول . الجياش : من جاشت الثدر اذا غلت‎ 
وجاش البحر اذا هاجت أمواجه. الاهتراز : التكسر. الحمى : حرارة القيظ وغيرهء‎ 
مسح : سح يسح بمعنى صب يصب . السابحات : الخيل التى تمد أيديها فى‎ 
الونى : الفتور . الكديد : الأرض الصلبة المطمئئة . المركل : المدفوع‎ ٠ العدو‎ 
: بالرجل . الخف : الخفيف . الصهوة : مقعد الغارس .. ألوى بالثىء‎ 
. الخذروف : حصاة مثقوبة يجعل الصبيان غيها خيطا ويديرونها‎ ٠ رمى به‎ 
. احكام الفثل‎ ٠ الامرار‎ 


Vé 
فأضحى بسح الملاء حول كتيفة‎ 
بكب عسلی الأذقان دوح الكنهبل‎ 
ومر ا الغضہان من تفيانه‎ 
مأئزل منه العصم من کل منزل‎ 
0) ولا أطما الا مشیدا بجنہدل‎ 
ولكن الشاعر بعد نثر تلك الصور الوحشية » يفرغ هيجانه » ويطهر‎ 
ویلقی حمولته ؛ فیننهى ألى حالة من الأسترخاء » فيختم المعلقه‎ ٠ نفسه‎ 
: حمالا ء وجعلت الطيور تصدح وکأنها سقیت خمر!‎ 
رول ابان کي الك انا‎ 
)( صبحن سلافا من رحيق مفلفل‎ 
KR 
ومطقة لبيد تبداً أيضا بالوقوف على الأطلال » فيتذكر أن الديار‎ 


)١(‏ الكب ؛ القاء الشىء على وجهه ٠‏ الدوح ٠‏ جمع دوحة وهى الشجرة 
كيين ٠ a‏ القنان ‏ اسم جيل لبنى أسد ‏ 
يديه E‏ ا A a‏ العرب ٠‏ الإطم ٠‏ 
القصر . الجندل ٠‏ الصخر . 

(؟( الغبيط : أكمة قد قد انخفض وسطها وارتفع طرفاها ۰ البعاع : 
الثقل ٠‏ نزول اليمانى : نزول التاجر اليمانى ٠‏ العياب : الثياب جمع ميبة . 
امکاكى ٠ ٠‏ جمع مكاء وهو ضرب من الطي . الجواء ؛ الوادى . الفلغل : الن 
ألقى فيه الفلفل ٠١‏ 


\yo 


كانت عامرة » فغادرها آهلها » ولم پتركوا بعدهم الا « النؤى والثمام «)( 
ويستحضر ليلة الرحيل » ويصف صرير الخيام وهوادج أأنساء » وتجثاحه 
الذکری وتکاد تودی به » فینفضها ویتجه نحو ناقثه « کأنها صهباء ' 
خف مع الجنوب جهامها () » ثم يسوق صورتین يشبه بهما ناقته » 
ویسثطرد ف جوانب هاتين الصورتين » وكأنه يشرح حالته النفسية ء 


فهى نتشبه آتانا يخشى. عليها فحلها من بقية الفحول . فينثبذ بها 
مكانا بعيدا » ويظلان منعزلين طيلة أشهر الشتاء والربيع » شم يقبل 
الصيف فلا يسبتطيعان الامساك عن الماء » ويخرجان من عزلتهما » 
یحرقهما الظماً » ويندفعان بحثا عن الماء » ويثيران غبارا كآنه دخان نار 
مضرمة » حتى وصلا الى عين ماء ء يحيط بها القلام والياع () ٠‏ 


أو هى تسبه بقرة وحشية غفلت عن ولدها »> فضبل عنها » فهى 
تنطلق فى الصحراء تصيح وتبحث عنه » ويقبل عليها المساء » ويسدخل 
الظلام > ويتساقط عليها اا مطر » فتختبىء » فى أصل شجرة قديم ومهمل » 
حتى اذا قبل الصباح خرجت مسرعة وهائجبة « تزل عن الشرى 
أزلامها » (أ) » وتملا الوهاد صياحا وعويلا » ولكن ها هى تتسمع صوت 
أنسان يريدها » فثسرع هاربة تحسب أن « مولى المخافة خلفها وأمامها «“ 
ويرسل الرماة خلفها كلاب الصيد » وتدضل معمم اليقرة ف معركسة » 
تنتصر فيها » وتفتل « كساب » وتصرع « سخام »۰ 


ان هائين الصورنين تجسدان حالته النفسيه » فهو مندفع وكأنه ' 
الأتان التى طال امساكها عن ال اء فهى سرع نصوه » وهو مهتباج وكاأنه 
البقرة التى افترست السباع ولدها ء فهى تطلبه وتصيح موجعة حيرى . 


اس 


(1) النؤى : نهير يحفر حول البيت لينصب فيه الماء من البيت ٠‏ الشمام : 
ضرب من الشجر رخو يسد به خلل البيوت . ٠‏ 

(۲) صهباء : سحابة صهباء . الجهام : السحاب الذى قد أراق ماءه , 

:)¥( القلام ٠‏ ضرب من النبت . اليراع ٠‏ القصب . 

() ازلامها : فوائمها.. 


۱۷٦ 


المتطاير » فالأتان حين تسرع مع فحلها نحو الماء » بثيران غبارا « كدخان 
مشعلة يشب خرامها » » والبقرة حين يكفهر الظلام ويتساقط عليه ا 
المطر » تلتمع عيناها « كجمائة البحرى سل نظامها » ٠‏ 1 

ولكن الشاعر العربى ‏ شان الغارس ‏ يخرج من تلك الحالة 
منثصرا » ولا تحطمه الانفعالات » ان الأتان تصل ف النهاية مع فحلها الى 
تلك العين البرية » والبقرة تنتصر ف النهاية على كساب وسخام » و كذلك 
الشاعر يعود ‏ بعد التطهير النفسى ‏ الى حبيبته « نوار ) » ویستعرض 
صفاته وبطولنه ویثیت آن العواصف لا تحطمه ء 

ان هذا الذى قلناه عن معلقتى امرىء القيس ولبيد » يمكن أن 
ينسحب بصورة ما على بقية المعلقاث » فهى تتشابه ف البناء الفنى › 
ویسیطر عليها روح واحد » روح الفارس المنفعل لان هناك شيا ماقد 
أثاره » فينطلق فى الصحراء ويغامر » لكى يسيطر على هذا الانفعال » 
ویثبت ذاته آمام الآخرين » ومن هنا تميزت تلك العلقات بالحركة والعنف 
والتوتر النفسى » حتى فى الصور الجزئية ٠‏ يقول طرفة عن ناقته : . 


تريع الى صبسوت المهيب وتتقشى 
بذأت خصل روعات کف ملسد 

کان جناحی مضرح کن | 
حفافیه ء» شکا ف العسيب بمسرد 

فطورا به خلف الزميل وتارة 
على حشف کالشن ذاو مجدد () 


)١(‏ الريع : الرجوع . والاهابة : دعاء الابل وغيرها » اى أن الناقة 
ت اداد راما > ي كل خت دى خضل ٠,‏ الالو :الى 
يضرب الى السواد . ملبد : ذووبر متلبد من البول والثلط وغيره ٠‏ روعات 
كلف :حل كفت الهرخى : المظي من النسون + الات ٠‏ الجانب: 
العسيب : عظم الذنب . الزميل : الرديف . الحشف : الاخلاف التى جف 
لبنها . الشسن : القربة الخلق . المجدد : الذى جد لبنه اى جلع . 


AYY 
: ويقول عنترة عن فاقته آيضا‎ 
اة ف الى ا‎ 
تطلس الاكام بوخذ خف ميشم‎ 
( بقریب بین اسمن مصام‎ 
: ويقول الحارث بن حلزة عن نافته أيضا‎ 
فتری خلفها من الرج-ع والوقع منينا » كآنه اهیاء‎ 
)( وطراتا من خلفهن طراق » ساقطات آلوت بها الصحراء‎ 
ان فهم المعلقات ينبع من منطلق أنها تعبير عن الداخل » ويذلك‎ 
نەستسيغ تاك الأجزاء التى تبدو للمستعجل أنها قفزات لا رباط لها ء ان‎ 
اللاشسعور (« ل يثعامل ھے الائساء بمقیاس مصبدد + والزمن عذبده‎ » 
لا بنقسم الى ماض قد انتھی آمره » والی مستقبل سبیدا آمره » بل هو‎ 
بموسیقی تتوالی نغماتها » فلا نستطيع أن نحدد بالضبط بدابة ألقطرة أو‎ 
النغمة » فآنت « لا تنزل النهر الواحد مرتين » (أ) على حد ثعبير‎ 
» هیںاغلیطس »۰ فالنهر دائما یدل ثيابه ء وكذلك الحال مع الشاعر العربى‎ 
آو آنابيش عنےل‎ ٤ انه پتعامل مع رعوس الاشاء » وکأنها سباع غرقی‎ 


)١(‏ الزيف : التبختر . الوطس والوثم ؛ الكسر ٠‏ اكام : نجف قوی يكسر 
الأشياء . المصلم : من أوصاف الظليم لأنه لا اذن له ٠‏ والصلم ٠‏ الاستئصال » 
فهو يشىبه الناتة فى سرعة سيرها عقب سير الليل كله »> شبه الناقة بظليم قرب 
ما بين منسميه ولا اذن له ۰ 

(۲) الئين : الغبار الدفيق ء الأهباء ٠‏ جمع هباء والاهباء ائارته ‏ 
الطراق ٠‏ اطباق النعل ٠.‏ الوى بالشىء : أفناه وأبطله ٠‏ 

(۴) الفلسفة الفرنسية ص ٠ ٠۲١‏ 

٠ 1۷ تاريخ الفلسفة اليونانية ص‎ )٤( 

E 
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تدحرجها السيول على حد تشبيهات امریء القيس » انه يقفز من موضوع 
الى موضوع » ولا يعنيه من هذا الموضوع آو ذلك » الا نلك الدلالة التى 
تثصل بداخله » وتضيه وکأنها لمع برق ف « حبی مکلل » على حد وصف 
امرىء القيس أيضا ۰ 
FE‏ ¥ 

وف العصر الحديث برزت فى آوروبا محاولات كثيرة للتخلص من 
امنطق الصارم فى الفن ء وأخت تبحث عن م-انطق تلق _ائى يعبر عن 
الداخل » وقد تنوعت هذه المحاولات » ولكن يجمعها عند الجادين منهم 
ىء واحد » وهو آنها خضعت لوحدة ٠‏ أو بنعبير آخ-ر « لتصميم »من 
نوع معين » بتناسب مع منطق الداخل وسيولته الزمنية وتحطيمه للحواجز 
الكانية « فمن خلال هذا المنطق دستسيغ مثلا سخصیات فرجینیا وولف 
فی روایتها « الأمواج » الملضببة المهتاجة مثل « قدلعة من الفلين على 
سطح بحر ثائر » » ولعتها ا)شحونة بكامات ترند بنا الى عور الائسان 
البداشى وهو يواجه الطبيعة » وتنتقل بنا انتقالات مفاجئة » من حاملات 
الجرار نوق نهر النيل الى. بلاد الهند » ونتقبل أيضا عالم الكبار من 
خلال رؤية طفل صغير ومريض ف رواية جيزيله ليسستر « الاقزام 
والعمالقة » › فهؤلاء الذين يسيرون فوق كوبرى ماهم الا ظهور وصدور 
تظهر لتختفی » انهم رؤی لا یختلفون عن ظله الذی يیحادڈشه »› ولا عن 
صورته ف-وق الاء » التى تنهض کلما نهض وتجلس کلما جلس »۰ وننقبل 
أيضا رواية « بنجن » للأحداث فى قصة « الصخب والعنف » » أنها رواية 
معتوه ‏ يظنونه كذلك وهو شاهد على الحياة _ حطمت الفواصل الزمنية > 
وتزاحمت فى رأسه صور الطغولة والشباب ء واخثظلطت الاحداث بعضها 
بېعض » (ا) ۰ 

ان هذه التجارب - ومثلها كثير - تحاول أن تقدم لنا الداخل بمنطق 


(1) الدب وتجرية العبث ص ۲١‏ .. وانظر مقالا لى بعنوان « القصة 
القصرة بين الشعر واللاشمور » المجلة ‏ أبريل ¥۷۱ ۰> 
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الداخل ٠‏ فثمبزٽت بالضبايية والاختلاط ¢ ولعة غر محددة » ان الشعور 
الجمالى عد برجسون آشبه بحالة من التنويم المغناطيسى () › ويآتى 
عند مارسیل دروست من منطقة الصمت والظلام 0 ویجمع بین ألذاكرة 
والنسيان » ويغلف بالغموض وأجواء الشعر () 'ء 


ولكن الشساعر الجاهلى بخثلف عن هذا > أنه لأ يلوك ذاته ويتيطنها 
enge Eo SE E‏ 
لتجربثه النفسية ء إن الشعر الجاهلى پزدحم باالوحات الوصذة » وهى 
لوحات منتزعة من البيئة » فلا تمزل الى الغموض والتداخل والنعشيد »› 
انها واضحة ومكشوفة »> وضوح الشسمس وأنكشاف الصحراء ٠‏ 


لقد قلنا من قبل أن الطبيعة العريية تقدم السيثين متجاورين 
ومتمايزين » واتخذنا لذلك رمزا محسوسا هو النخلة ء ونكشف الآن ف 
« فصل الأدب » عن أن النخلة ثد تحولت عند بعض الشعراء الى « مثال » 
للجمال یشبه به حببیته أو فرسه » بقول امرؤ القيس عن حبيينه : 


وفرع پزین اتن أسود فاهسم 
أثيسث كقنو النخلة التعثكل 


غداتره مستش-_زرات الى العلا 

تضشتل العقباص فی مثنی ومرسل 
وكشبح لطيف كالجسديل مخصر 

وساق كأنبوب السسقى الذلل () 


. ٠۲١ الغلسفة الفرنسية ص‎ )١( 

(۲) الرؤيا الابداعية ص ۸٩‏ . 

(۲) الغرع : الشعر التام ٠‏ الاثيث : الكثير ٠‏ الاخلة المتمثكة 7 التى 
خرجت عثاكيلها أى قنوائها ٠‏ الاستشزار : الارتفاع . المقيصة ٠‏ الخصلة 
امجموعة من الشعر . الجديل : خطام يتخذ من الأدم ٠‏ المخصر : الدقيق 
الوس د اتون مان الفتفقن جن الس :هره > السك السك 
والمراد النخل السقى . 


\A۰ 
: ويقول لبيد عن فرسه‎ 
حتی اذا آل لقت دا ف کاففر‎ 
وآجبن عورات الور ظلامھا‎ 
ا“ وا مت کډ ذع نیڈ‎ | 
0 جرداء تحصر دونھا جرامها‎ 


فمثال الجمال والكمال هنا واضح ومستقيم » ان سعر الحبيعبة 
مثل قنو النخلة » وساقها كأنبوب النخل السقى › وان الفرس ف طولها 
وارتفاعها » تشبه جذع نخلة عالية « تضيق صدور الذين يريدون قطع 
حملا لمجزهم وضنهم عن ارتقائها » کما یشرح الزوزنی ۰ ان 
التداخل هنا أن وجد ‏ لن يزيد عن تداخل قنو النخلة »> أن شعر 
الحببية عند امرىء القيس كثبر » ولكن غدائره متمايزة مرنفعة يمكن 
ان نتبینها بین شعر بعضه مثنی وبعضه مرسل ۰ 

أن هذا الذى قلناه عن التشبيه بالنخلة » يمكن آن ينسحب على 
كل التشبيمات عند الشبعراء الجاهليين » حتى ولو لم تثخذ من النخلة 
مثالا » فهى نشبيهات واضحة مكشوفة » ووجبه الشبه فيها قريب › 
يخلو من التداخل والتعقيد ٠‏ واذا أردنا أن نضرب آمثلة لتلك اللوحات 
الخارجية الواضحة فان امخام سیطول + فلنکنف بالأمثلة السابقة حول 
النخلة » لنقف عنبد ملاحظة هامة » وهى نك الحمركة بين الدأاخل 
والخارج * يصور الشساعر الداخل ویهنتم به ولکنه لا یقف عنده » وصور 
الخارج اویهتم به ولکنه لا یقف عنده » انه يجمع بين داخل وخارج › 
ولکنهما لا يختلطان فى وحدة تضيع فيه خصائص کل منهما ٠‏ أن الهم 
الثقيل يتحول عند امرىء. القيس الى أمواج البحر أو الجمال المثمطية 


أتى السهل من الأرض . النيفة : النخلة العالية الطويلة . الجرداء : القليلة 
حملها ‏ 


۱۸۱ 


ات م هه و ى او الى (0 2 وال ر 
تتحول الى رحى تعرك الحب » وقرابة الارحام عند الح-ارث بن حازة 
حول الى فلوات بٿص ل بعضها بيعض »> والخضوف عد النابغة 
يتحول الى خطاطيف حجن ٠‏ اننا نجد أنفسنا م-رة أخرى ووجها لوجه 
آمام الوسطة العربية ممثلة فى التعبير الأدبى ء الذى يصور الاشياء 
متجاورة متمايزة ٠‏ 


ان بعض الناس وقف عند القفزات التى تبدو فجائية » فزعم أن 
ارت ياين ال التي الكل لمر ر مرن باتجرااد > 
ويعضهم رآى أن العرب لا يميلون الى الحياة الداخلية » ولا يحب-ون 
الوحدة مع نفسهم »> ويتعامون عن جمال الطبيعة () > وكلا الأمرين . 
يآخذ من الحقيقة وجها واحدا » ويترك الوجه الآخر »> أو لا يبأخذ 
الحقيقة الركبة » وهى أن الخارج والداخل يتجاوران ف نفس العربى » 
دون أن بيعى أحدهما على الآخر ٠‏ 

*% * * 


وهنا سر جمال وجاذبية التشبيهات عند الشاعر الجاعلى » لأنها 
تصدر عن احساس داخلی » ولها رصيد من واقع الھ.-اعر وترکب-ه۹ 
النفسى » وتصبدر عن معاناة شخصية » أقول ذلك لأن الكثير من 
التشبيهات بعد ذلك » تحولت الى شكلية جوفاء »> أثبه بالأرابيس.-ك 
اارصوص بعضه الى بعض دون معنی » فھی تشبیهات تکتفی بالظاهر » 
وېمجرد وجه شبه خارجی » لا يضرب بجذور الى نفسسية الشاعر » 
كثلك الاسنشهاد اث الى وردٽت ف کثب البلاغة واالأدب القديمة : 

ولازوردية زهو بزرقتها 

بين الرياض عاى حمر اليراقيت 
)١(‏ الطول : الحبل الذى يطول للدابة غترعى فيه . 


(۲) المعقول واللامعتول فی ترائنا الفکری ص ۲۳۱ . 
(۴) رمال العرب ص ۱۲١‏ ۰ 
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کأنها فوق قامات ضعفن به اا 
آواگل لار ف لر اف کبریٿ 


وکأن محمر آله لششيق اذا تصوب آو کس عد 
اعلام ياقوت نشرن على رماح من زبرجد 


قرا پکر على الرجسال بکوکب 
کانمن يواقیت يطيف بها 
زم-رد و طها شذر من الذهب 


كان الج بات اال ير راغا 
کواکب در فی س-ماء عقیق 


اا و ا ےا 
فشن :اة فى شاق :جاارية 

کا ا غ اجو 
فالجسم من جوهر والشعر من سبج 

والثغر من لؤلؤ والوجه من عاج 
وغير ذلك من نشبیهات خلت من الحباة والحركة ُ وأصبحٽ ائعکاسا 


\AF 


يكون الوجه من عاج والثغر من لول » ان اتهام الأدب العربى بالشكلية () 
فيه شىء من الصدق اذا نحن ركزنا على أمثال تلك النتشبيهات ء ولكنه 
غير صادق اذا نحن ركزنا على الشعر الجاهلى امعم بالحركة والحيوية ٠‏ 


۲ - القرآن الكريم : 


آخبر القرآن الکریم وف آكثر من موضوع آنه نزل بلسان عربی 
مبین (1) وآنه قرآن عربی غير ذی عوج () » وذلك حتی یمکن أن یکون له 
تآثيره على العرب » فلو نزل بلعْة أعجمية « فقرآه عليهم ما كانوا به 
مؤمنین » () › « لقالوا لولا فصلت آیانه آأعجمی وعربی » () ٭ 


ومن هنا بلغ القران الغاية وحد الاعجار فى الصفة التى اشستهر 
بها العرب » وهى صفة البلاغة ومن هنا أخذ الأدباء والمغسرون بلثمسون 
سر الفصاحة فى طرائق العرب ونظرتها الجمالية ء 


انه لشىء بعيد عن روح القرآن وعن المنهج العلمى أن نبحث عن 
وحدة عضوية ف القرآن » تقوم على الثنسيق والنسب العقلية 
والضرورات أو الاحتمالات النطقية » حتى اذا ما افتقدناها حكمشا 
بأن القرآن يقفز من موضوع الى موضوع دون صلة ٠‏ وانما الطبيعى أن 
نلتمس فيه طرق التفكير العربية » وعاداتها ف الانتقال من شىء الى 
شىء » واعجاز القرآن أنما بتبدى بصورة واضحة ف وقوعه على تلك 
الطرق » فهو كما يشير الامام الرازى - ليس معجزا بحسب فصاحة 


. ٠١ الأسس الجمالية ص‎ )١( 

(۲) آنظر : الرعد/۳۷ ي الشعراء/۱۹۲ و فصلت/؟۲ و الشورى/۷ 
والزخرف/؟ ٠‏ 

(۳) آئظر ۰ الزمر/۲۸ ۰ 

. ۱۹٩ الشعراء‎ )( 

۰ )) غصلت‎ )٥( 


1A8 


ألفاظه وشرف معانيه فحسب » بل معز أيضا بسبب ترتييه ونظم 
آیاته () ۰ 


ان الحث فی ترتیب الآیات ٠‏ أو تريب السور > آو ف العلاقة بين 
السورة واسمها › لا يتناف مع ما أجمع عليه بان ترتیب الآیات توقیفی () › 
آو مع ما قیل بان ترتیب السور توقيفى أيضا (") * فا هذا البحث انما 
هو شىء وراء ذلك » لأنه يعنى الكشف عن نواحى الاعجاز وسر الجمال 
فى ذلك الترتيب ء قال الزركشى « وينبغى النظر فى اختصاص كل سورة 


بما سمیٿ به » () ۰ 


وقد اهثم السيوطى با مناسبة فى القرآن () > ورآی آنها « علم 
شريف قل اعتناء امفسرين به لدقته ء وممن أكثر فيه الامام فخر الدين ء 
فقال فى تفسيره : أكثر لطائف القرآن مودعة فى الترتييات والروابط » ٠‏ 
وقد عقد السيوطى فصولا عن مناسبة الآبات » وعن مناسية فواتح 
السور وخواتمها » وعن مناسبة فاتحة السورة لخاثمة ما قيلها » وعن 
المناسبة بين السورة والحروف المقطعة فى آولها » وعن مناسبة أسماء 
السور لخاصدها ؛ 


وآخذ السيوطى يعدد آنواع التناسب بين الايات « أحدها : 
التنظي » فان الحاق النظير بالنظير من شان العثلاء » كقوله « كما أخرجك 


٠ ٠١۸/۲ انظر : الاتقان‎ )۱( 

() « الاجماع والنصوص الترادفة على أن ترثيب الآيات توقيفى 
لا شبهة فى ذلك » الاتقان 1./١‏ . 

(۳) « وآما ترتيب السور نهل هو توٿيفی ايضا او هو باچتهاد من 
الصحابة خلاف » فجمهور العلماء على الثانى » الانقان ٦۲/١‏ . 

(4) الاتقان ٠٥٥/١‏ ء 

۰ ۱۱۲ ۱۰۸/۲ الاتقان‎ )٥( 
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ربك من بيتك بالحق » (ا) عتب قوله « أولئك هم الۇمنون حقا » » فانه 
تعالی آمر رسوله آن یمضی لشانه ف الننائم على كره لأصحابه » كما 
مضى لأمره فى خروجه من بيته لطلب العير أو القتال وهم له كارهون ٠‏ 
والقصد آن كراهتهم لا فعله من شسمة الغنائم » ككراهتهم للخروج > 
وقد تبين فى الخروج الخير من الظفر والنصر والغنيمة وعز الاسلام > 
فكذا يكون فيما فعله ف القسمة » فايطيعوا ما آمروا به وبثركوا هوى 
أنفسهم ٠‏ الثانى : المضادة » كفوله فى سورة البقرة « ان الذين كفروا 
سواء عليهم » () الآية » فان أول السورة كان حديثا عن القرآن » وان 
من أنه الهداية للقوم الموصوفين بالايمان » فلما كمل وصف الؤمنين » 
عقب بحدیث الکافرین » فبینهما جامع وهمی وپسمی بالتضاد من هذا 
الوجه » وحكمته التشويق والثبوت على الأول كما قيل « وبضدها تبين 
الأشیاء » » فان تیل هذا جامع بعيد » لأن كونه حديثا عن اؤمنين بالعرض 
لا بالذات » والمقصود بالذات هو الذى مساق الكلام » انما هو الحديث 
عن القرآن لأنه مفتتح القول » يل لا يشترط ف الجامع ذلك » بل يكنى 
التعلق على آی وجه کان » ویکفی فى وجه الربط ما ذكرنا » لأن القصد 
تأكيد أمر القرآن والعمل به والحث على الايان » ولهذا لما فرع فى ذلك 
قال « وان کنتم فی ريب مما نزلنا على عبدنا » فرجع الى الأول ء الثالث : 
الاستطراد » کقوله تعالی : « یا بنی آدم قد آنزلنا علیکم لباسا پواری 
سوءاتكم وريشا ولباس التقوى ذلك خير » () » قال الزمخشری : هذه 
الآية واردة على سبيل الاستطراد » عقب ذكر بدو السوءات وخصف 
الورق عليهما » أظهارا للمنة فيما خلق من اللباس » لا ف العرى وكشف 
العورة من المانة والفضيحة » واشعارا بان الستر باب عظيم من أبواب 
التثوى *** ويقرب من الاس _ثطراد حٿی ١‏ یکادان يفثرقان » حسن 


(1) الانغال ه . 
() البشرة ¶ . 
(۳) الاعراف ٦‏ . 
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التخلص »> وهو آن بنتقل مما أبتدىء به الكلام الى المقصود » على وجه 
سهل يختلسه اختلاسا دقيق المعنى » بحيث لا يشعر السامع بالانتقال من 
امعنى الأول » الا وقد وقع عليه الثانى لشدة الالتثام بينهما » وقد 
غلط آہو العلا محمد بن غانم فى قوله : لم يقع منه ف القرآن شىء ا 
فيه من التكلف » وقال : ان القران انما ورد على الاقتضاب » الذى هو 
طريغة المرب فى الانتقال الى غي ملائم + ويس كما قال ففبة مسن 
التخلصات المجيبة ما يحير العقول » وانظر الى سورة الاعراف كيف ذكر 
فيها الأنبياء » والقرون الاضة والامم السالغة ثم ذکر موسی الى آن 
قص حكاية السبعين رجلا ء ودعائه لهم ولساثر آمته بقوله « رینا واکثب 
لنا فى هذه الدنيا حسنة وف الآخرة » وجوابه ثعالى عنه » ثم تخلص 
بمناقب سيد الرسلين بعد تخلصه بأمثه بتوله « قال عذابی آصیب یه 
من آشاء ورحمتی وسعت کل شىء » فساکتبها ‏ للذين من صفاڻهم کیت 
وکیت وهم الذين يتبعون الرس_ول النبى الأمى » فأخذ ف صفانه 
الكريمة وفضائله ء٠٠‏ ويقرب من حسن التخلص الانتقال من حديث 
الى آخر ء تنشيطا للسامع » مفصولا بهذا » كقوله فى سورة « ص » بعد 
ذکر الانبياء « هذا وان للمتقين لأحسن ماب « 0( > فان هذا الق رآن 
نوع من الذكر » لما أنتمهى ذكر الاثبياء ء وهو نوع من التتزيل » أراد 
أن يذكر نوعا آخر وهو ذكر الجنة وآهلها » ثم لما فرع تال « هذا وان 
للطاغين لشر ماب » (") فذكر النار وأهلها ء ثال ابن الأثير : هذا فى هذا 
امقام من الفصل الذى هو أحسن من الوصل » وهى علاقة أكيدة بين 
الخروج من كلام الى آخر » ء 


وآما الناسبة بين فاتحة السورة وخاتمتها » فيضرب لها مثلا سورة 
القضص « کیف بدت بأمر موسی ونصرته وتوله « فان کون ظهرا 


. >٩ الإية‎ )١( 
. ه٥ الآية‎ )۲( 


,\AY 


المجرمين » وخروجه من وطئه ء وختمت بأمر النبى صلى اله عليه وسلم 
بآلا يكون ظهيرا للكافرين » وتسليته عن اخراجه من مكة » ووعده بالعودة 
اليها » لقوله ف أول السورة: انا رادوة اليك ٠‏ 


واا الفاسبة نن النوزة والخروف ا لعطمة ف أرلهاء فك فك ان 
کل سورة تخثص بما بدئت به « حتى لم يكن لترد « ألم » ف موضع 
« الر » ولا « حم » فى موضع طس ء٠‏ ثم يشرح ذلك نقلا عن 
كثاب البرهان فبقول : « وذلك أن كل سورة بدئت بحرف منها > فان 
أكثر كلماتها وحروفها مماثل له »> فحق اكل سورة منها آلا يناسبها غير 
الواردة فيها » فلو وضع « ق » موضع « ن » لعدم الثناسب الواجب 
مراعاته فى كلام الله » وسورة « ق » بدئت به » لما تكرر فيها من 
الكلمات بلفظ القاف » من ذكر القرآن والخاق وتكرير القول ومراجعته 
مرارا » والقرب من أبن آدم وتلقى ال لكين وقول العثيد والرقيب والسائق 
والالتاء فى جهنم » والتقدم بالوء-د وذكر المتقين والقلب والقرون 
والتنقيب ف البلاد وتشقق الأرض وحقوق الوعيد وغير ذلك » ٠‏ 


وأما المناسبة بين السورة واسمها » فهو يعود الى زر کی الذى 
یری أن القرآن راعی المناسبة بين السورة وأسمها » على عادة العرب 
ألتى تأخذ الأسماء مما فى الشىء من خلق أو صفة ثخصه » أو تكون معه 
أحکم أو آأكثر. » فيقول « ولا شك آن العرب تراعى فى كثير من المسميات 
أخذ آسمائها من نادر أو مستغرب » يكون فى الشىء من خلق أو صفبة 
ٿخصه » او يکون معه آحکم أو أكثر أو أسبق لادراك الراائى للمسمى > 
ومرن الجمة هن الكاكم رالتصياة اللويلة بنا هو أشمر افيا : 
وعلى ذلك جرت أسماء سور القرآن » كتسمية سورة البقرة بهذا الاسم 
لقرينة قصة البقرة المذكورة فيها »> وعجيب الحكمة فيها » ء 


وآما المناسبة بين ترتيب السور » وهو ما يسميه « المئاسبة بين 
فاتحة السسورة وخاتمة ما قبلها » » فائنه يفيض فى شرحها » ويذكر 


۱A۸ 


أسبابها » التى قد تكون بحسب الحروف كما ف الحواميم » أو تكون 
بسبب موافقة أول السورة لآخر .ما قبلها كما هو الحال بين الفاتحة 
واليقرة » أو بسيب التوازن فى اللفظ كآخر « تبت » وآول الاخلاص »> 
أو مشابهة جملة السورة لجملة السورة الأخرى كالضحى و « آلم نشرح » ٠‏ 
ثم یفیض ف ذکر الأمثلة التى تكشف عن الحكمة ف ترثيب السبور »> 
فيذكر أن الصحابة وضعوا سورة « القدر » عقب سبورة العلق » أن 
المراد بها الكناية فى قوله « أنا أنرلناه » الاشسارة الى قوله « اقرا » ء 
ويذكر أيضا أن افثتاح سورة البقرة بقوله « ألم ء ذلك الكتاب » يشير 
الى « الصراط » فى قوله « اهدنا الصراط المستقيم » ء کآنهم ا 
سالوا الهداية الى الصراط » قيل لهم : ذلك الصراط الذى سالتم الهداية 
اليه هو الكتاب » ء 


لقد آفضت ف شرح آنواع المناسيات » لكى نقترب من فهم 
« الوحدة الثركيبية » وتصور القدماء لثركيب بعض العائى الى جوار 
بعض ٠»‏ أن الناسبة ثقوم على المشاكلة والمقاربة كما هو معناها اللعغوى » 
وهی تعنی الارتباط بین آجزاء الكلام « والتعلق على آی وجه کان » 
حتی ولو کان التضاد › انها تنبع أساسا من مفهوم تجاور اموضوعات > 
ومهمة النقد هو توضيح جمال الانتقال من موضوع الى موضوع « على 
وجه سهل بختلسه اختلاسا دقيق المعنى » بحبث لا يشعر السامع بالانتقال 
من المعنى الأول » الا وقد وقع عليه الثانى لشدة الالتام بينهما » »> 
والتنبيه الى المناسبات التى تجعل « أجزاء الكلام بعضها آخذ بأعناق 
بعض » وتجعل تاليف الكلام « خاله حال البثاء الحکم المتلائم الأجزاء » 
وهى اقثياسات استخدمها السيوطى » وهو يتح-دث عن فائدة علم 
المناسية ء 


فا مناسبة فى ظنى هى أهم عنصر من عناصر الوحدة التركيبية » فهى 


مقام ؤرة الارتكاز فى الوحدة المضوية » فكما أن نثاد الوحدة العضوية 
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يهتمون بمركز الدائرة الذى تقوم عليه الحاور الأخرى وتصب فيه ء 
فكذلك نقاد الوحدة التركبيية يهتمون بالأدوات التى تجيد الوصل واللحم 
بين أجزاء الكلام النجاورة 0 وأحيانا النناقضة > والنی نشساوی ف 
آهميتها » اذ ليس ثمة مركز دائرة أو محور رئيس ؛ 


و اله ف فعا ار ار ا الا را 
أيضا من مفهوم ترتيب أجزاء الكلام » فد اختلف فى سمية القرآن بهذا 
الاسم على آقوال نختار منها « وتال قوم منهم الأشعرى هو مشنق من 
قرنت الشىء بالشىء » اذا ضممت أحدهما الى الآخر »> وسمى به القرآن 
( لضم ) السور والآيات والحروف فيه ٠٠۰‏ وقال آخرون منهم الزجاج : 
هو وصف على فعلان مشتق من القرء بمعنى الجمع » ومنه قرات الماء 
فى الحوض آى جمعته ٠‏ قال آبو عبيدة : وسمى بذلك لأنه جمع السور 
بعضها الى بعض » () ٠‏ 


واختلف فى نسمية السورة بهذا الاسم على آقوال » نختار منها 
ومنهم من پشبهها بسورة البناء آى ألقطعة منه » آى منرلة بعد منزلة › 
وقيل من سور الدينة لاحاطتها باياتها واجتماعها كاجتماع البيوت 
بالسور » ومن السوار لاحاطته بالساعد ١٠ء‏ وقيل لثركيب بعضها على 
بعض » من الئتسور بمعنى التصاعد والتركيب » ومنه : أذ تسوروا 
الحراب » زآ) ٠‏ 


أمها الفاصلة فهى آخر الآبة كقافية الشعر وقرينة السجع > 
أخذا من وله تعالی « کتاب فصلت آاته » » وقد سميت بذلك لأنه_ا 
تفصل بين كلامين » وهى فى الأصل « الخرزة تفصل بين الخرزتين فى 


. ٥١/١ الاتقان‎ )١( 
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النظام » () » وهذا يوحى بآن تركيب الكلام هنا يشبه تركيب الخرز فى 
العقد » فلا تتداخل الحبات لأن هناك فاصلة بین کل خرزتین » وقد نحدث 
کثير من الأدباء عن جمال الفواصل ف القرآن السكريم ء ويهمنا من ذلك 
ما ذكروه عن المناسبة بين الفواصل ف السورة » وعن ملاءمة الفاصلة لاآيةء 
أا الان دن التو ال فف فكر ان الور اح اما ماف كرف 
تعالى « والطور ٠‏ وكتاب مسطور ء فى رق منشور ء والبيت المعمور » » 
آو متقاربة كقوله تعالى « الرحمن الرحيم ٠ء‏ مالك يوم الدين » ء وقد آلف 
الشيخ شمس ألدين بن الصبائغ الحنفی کتاييا سماه « أحكام 
الرای ف آحبکام الآى » وتتبع الأحصكام الى تقع فی آخر اللآى 
مراعاة للمناسبة فعثر على نيف وأربعين حكما (") ٠‏ أما ملاءمة 
الفاصلة للآاية فقد شرحوا ذلك من خلال ما يسمونه التصدير 
والتمكين والتوشيح والايغال (') * وكل هذا ببين أا أن وظيفة 
الغاصلة مزدوجة › فهى تقوم بالفصل بين الوحدات التجاورة بحيث تتميز 


(1) لسان العرب « فصل » . 

(۲) منها ايقاع المفعول موقع الفاعل نحو « حجابا مستورا » » أو العكس 
نحو « ماء دانی » ومنها العمدول عن صيغة الماضى الى صسيقة الاستقبال نحو 
ففريقا کذبتم وفريقا تفتلون ( وا ي ب الكية تجو » وطور سٺين (« 
والأصل سينا ( الاتقان ۹۹/۲ ) . 


(۲) التصدير : ان تتقدم الفاصاة الفاظ تمهد لوقوعها وتسوق اليا 
نحو « انزله بعلمه واللائكة يشهدون وكفى بالله شهيدا  »‏ التمكين : ان 
تكون مرةبطة بما قبلها ومناسبة لها نحو « قالوا يا شعيب اصلاتك تأمرك ان. 
نترك ما يعبد آباؤنا او أن نغعل فى أموالنا ما نشساء انك لانت الحليم الرشيد » . 
التوشيح : ان يكون معنى أول الكلام دالا على لفظ آخره نحو « ان الله اصطفى 
آذم نوخا وال ايراع وال هيران لن الحالن ٠.‏ رسي درقتحا لان الع 
نزل منزلة الوشساح ونزل اول اكد وآخره منزلة العاتق والكشسع اللذين 
تحوط عليهما الوشاح ٠.‏ والايغال : ان يختم الكلام بفاصلة يتم المعنى بدونها 
ولا تخلو من الفائية توکيدا له نحو « وللا تسمع الصم الدعاء اذا ولو مدبرین ) 
(أطوار الشقافة 1۷۲ س )1۸٣‏ . 


۹۱ 


کل وحدة فی کیان مستقل » وهی ف الوشت نفسه تربط بين الوحدات 
المتجاورة برباط المناسية واللاعمة ء 


ان الترتيب ف القرآن الكريم يقوم على أساس الجمع والضم » وعلى 
انغصال الوحدات مع الناسبة بينها » وكل هذا يؤكد منهوم تجاور الأشياء 
مع تمایزها ا ذکر آن القرآن ورد على الاقنضاب »> 
الذى هو طرينة العرب ف الانتقال الى غير ملاثم » وليس فيه شىء من 
آم كان فيه « من التخلصات العجبية ما يحير العقول » كما قال السيوطى » 
فانه بعيد على آى حال من مفهوم الوحدة العضوية » التى تقوم على 
الثنسيق العقلى والذى قد يصل الى حد التكاف ‏ 


FF 


ولا يعنى آنه نزل بلسان عربى » وعلى عادات العرب فى الفصاحة 
خلال .هذا آو بمعاونة هذا آن ينقل العرب من حانة الى حالة جد 
مختلفة ٠‏ ويمكن آن نتبين فيما نحن بصدده اضافتين : 


١‏ نشتم عند بعض الشعراء الجاهليين ومضات كأنها الشرر 
المتطاير وسط ظلام كثيت » وكان يحلو لهم آن يشيروا فى لحظة ما الى 
البرق أو النور أو النار » فيسنثير ذلك فى النفس ايحاءاث كثيرة تدفسع 
الى تأمل الجانب المستتر فى الصحراء * فامرؤ القيس يلفت صاحبه الى 
وميض البرق الذى بيدو كمصابيح راهب أمال السليط » والحارث بن 
حلزة تستهويه النار تلوح من بعيد فوق مكان عال » وطرفة يشبه ثأثير 
الحببية بلمع برق لاحت مخايله ٠‏ ان الاشارة الى النور وسط الظلام 
لا تكتفى بوجه الشبه الخارجى » بل تستثير فى النفس جائب التأمل > 
وتدفع الى البحث عن الور + 
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كانت تلك الاشارات متناثرة وعفوية »> وتشبه الارهاصات الى لم 
عرف بعد طريتها » أما الشقران الکریم » فقد استثمر هذا الجانب الى 
أقصى حد » وخلص الجاهليين من التخبط والاسارات الغامضة » وهداهم 
الى الذور الطلق انذى يملا السماء والأرض « الله نور السموات والأرض 
مثل نوره كمشحاة فيها مصباح » المصباح ف زجاجة » الزجاجبة كأنها 
E A O‏ 
زیتها يضیء ولو لم تمسسه نار »> نور على نور » یهدی الله لنوره من 
يشاء » (أ) ٠‏ والنار فى الصحراء لم تعد تستثير حالة غامضة » أن موسى 
عليه السلام انس نارا ف الصحراء من بعيد « فلما آتاها نودی پا موسی ۰ 
انى آنا ربك فاخلع نعليك انك بالواد المقدس طوى » (7) ء 


لقد أصبح للنور اذن معنى محدد » لم يعد مجرد اشارة غامضة 
الى نور الرهبان » الذين يعتزلون فى الصحراء ويعبدون الله على دين 
اليهودية أو المسيحية » وأخذت الآيات تتوارد على أن النور هو القرآن 
أو الاسلام » الذى سيخلص الأميين من الظلمات الى النور « أو من كان 
معا فاحتاة وجا له ورا فى ية ى اللائ غ كمن رمثلة ى الظامات 
لیس بخارج منها » (آ) « آفمن شرح اله صدرہ للاسلام فهو على نور من 
رسه » () ه۰ 


- ويندفع الشاعر الجاهلى الى أحضان الطبيعة وهو فى حالة 


نفسية مهناجة » تنعکس على رؤیته وعلی صوره وعلی مواڅغه » فهو 
بمئطی فرسا عنيغا > ویقوم بمغامرات عنيفة » ويعدد مظاهر الطبيعة 


. ۴١ النور‎ (0 

(۲)» طه ۱۲ ۰ 

. ٠١۲ الانعام‎ )۳( 
٠ ۲٣ الزمر‎ )٤( 
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العنيفة » ويرقب المعارك العنيفة التى تدور فى الصحراء » وهو فى النهاية 
يفتخر بطريقة عنيفة » ويدعو الى اخلاقيات قوم على حمل السلاح 
والتحلى باخلاق الذتاب وظلم الناس قبل آن يظلموه ٠‏ 


أما القرآن الكريم فقد شذب تلك العاطغة الندفعة وسماها « حمية 
الجاهلية » وآبدلها بعاطفة آخرى سماها السكينة ٠‏ 


ان السكينة لا تعنى انعدام الحركة » بل هى الجانب الآخر النظم 
لها » فالحركة فى القرآن الكريم تتمثل فى تلك النقلات من موضوع الى 
موضوع » مع التطلع الدائب نحو المطلق » والمسلم دائما فى حركة بين 
الخوف والرجاء »> وکأنه بين آصبعين من أصابع الرحمن ء ولكنها حركة 
قد عرفت طريقها » فهى بعيدة عن التوتر والاندفاع المرضى ٠‏ 


A TEA‏ والصلابة والقسوة ( انعدام 
الحركة ) وبين الاندفاع والتهيج والتوتر ( تطرف الحركة ) ٠‏ انها 
لا تعنى جمود العواطف » فتلك حال اليمود القاسية قلويهم كالحجارة أو 
آشد تسوة (') » أو حال الكفار الذين يشبهون الصفوان الصلد () ء وهى 
لا تعنى فى الوقت نفسه الاندفاع فثلك هى حمية الجاهلية (7) + اما 
المسلم فهو صاحب السكينة » أى صاحب الموقف الوسط بين الجمسود 
والاندفاع ۰ 


وقد تواردت الآيات تؤكد نأثير القران الكريم » وآنه بثير الخشية 
والخشبوع وفيض الدموع واقشعرار الجلود ولين القلوب » وبعبارة 


. ۷٤ أنظر : البقرة/‎ )١( 
. ۲٣۲ البقرة‎ ١ أنظر‎ )۲( 
. ٠١ أنظر : الغتح‎ )۳( 
( م ۳ س الوسطية‎ ) 


144 


شاملة : بثير الحركة المغلفة بالسكينة « قل آمنوا آولا ئؤمنوا ان الذين 
أوتوا العلم من قبله اذا یتلی عليهم يخرون للأذتان سجدا » ويقولون 
سبحان ربنا ان کان وعد ربنا لمفعولا ۰ ویخرون للأذقان بیکون ویزید هم 
خشوعا « )( + J)‏ و اذا سمعوا ما آنزل الى الرسول نثری أعينهم تفيض 
من الدمع مما عرفوا من الحق » () + « الله نزل آحسن الحديث كتايا 
متشابها مثانی » تقشعر منه جلود الذين يخشون ربهم » ثم تلين جلودهم 
وقلوبهم الى ذكر اله » () ٠‏ 
¥ #8 


وام يصل القرآن الكريم الى المطلق والى ذلك الموقف المخعم بالرضا 
والسكينه » عن طريق تجريدية أو عن عاطفة تتشح بالغموض » بل كانت 
وسيلته واضحة بعيدة عن التجريدية والسيولة › يخاطب الحواس 
ويستثير ذوقها الجمالى » ثم يرتفع بها الى ذلك الجو » الذى يحس فيه 
المرء بالمطلق وهو فى حالة بين الخوف والرجاء ٠‏ 


رآينا فى فصل الفن أن حاسة الأذن تختاف عن حاسة العين » فالأخرة 
تميل الى التجسيد والتصمديد وترتبط بالرثيات » ورأينا آن الشسعوب 
السامية تفضل السمع على البصر » لأنه يشبع نزعتها نحو التحليق والبعد 
عن المادية والتحديد + وقد استثمر القرآن الکریم هذه الحاسة 
استثمارا بليعًا » فخلق جوا من الموسيقية يحسه الرء بمجرد الثلاوة ٠‏ 
ولسنا بقادرين هنا أن نفصل الجائب الموسيقى ف القرآن » فان هذا 
لا تستطيعه رسالة مطولة »> ولكن يكفى هنا من باب التمثيل آن نشير الى 
موسيقية الفواصل » وآن ننقل شيا مما ورد فى كتاب « أطوار الثقافة 


(1) الاسراء 1٨‏ س 4۹١1ء‏ 
(۲) الائدة ٠ A٣‏ 
(4۳ الزمر ٣؟‏ . 


۵ 


الف # () وغو يد موسيقية الفراسل ينون وارلا ٠‏ انما اکر 
ما تختم بحروف المد واللين والحاق النون » وحمكته وجود التمكن من 
التطريب بذلك » وسيبويه يفول : انهم اذا ترنموا يلحقون الألف والياء 
TT‏ أرادوا مد الصوت ويتركون ذلك اذا ام یترنموا * وشد 
ا أسهل موقف وأعذب مقطع * وكلنا نحس أن النون 
res‏ اشع كيفما استعملته » ومن 
العجيب أن مادة الرنين اأكتسيت صفثها من هذا الحرف نفسه + ثانيا : 
ان حرو الغواصل اما متماثلة کقوله تعالی : « والطور ۰ وکتاب مسطور ۰ 
فى رق منشور ء والب تالمعمور » أو متقاربة كقوله : « الرحمن الرحيم ٠‏ 
مالك پوم e‏ النوعين كما قال الامام فخر الدين 
الرازى وغيره ١ء٠‏ ثالثا : أن نتقدمها ألفاظ تمهد لوقوعها وثسوق اليه 
وهو ما سماه اتقدمون : رد الاعجاز على الصدور ء٠‏ وسماه المتأخرون : 
التصدير ء وقد فسمه ابن المعتز ثلاثة أقسام : 

١‏ - توافق آخر الفاصلة وآخر كلمة فى صدر ما قبلها ٠‏ نحو 
قوله تعالى « أولئك الذين اشتروا الضلالة بالهدى » فما ربحت تجارتهم 
وماکانوا مهڻدين » ۰ء 

٣‏ توافق الفاصلة وأول كلمة فى صدر ما قبلها ء نحو قوله 
ثعالى : « وهب لنا من لدنك رحمة »> انك ئت الوهاب » ء 

٣‏ س توافق الفاصلة وبعض كلمات الصدر فى الوسط ء نحو ثوله 


تعالی : : « ولقد استهزىء برسل من قبلك ٠‏ فحاق بااذین سخروا منهم 
ما کانوا به بستهزعون » :2 


۱؟) ص ۱۷۲ .۰ 


1۹٦ 


ربكما تكذبان » فى سورة الرحمن »› وقوله « ويل يومئذ للمكذبين » فى 
سورة المرسلات ٠٠١‏ فكأان هاتين الفاصلتين ‏ وله الثل الأعلى س قفلة 
توسيحية آو قافية شسعرية اضافية » تريح نفس القارىء من البهر » 
وترشده الى اجادة الوقف وتلوين الصوت ٠‏ ثم هما تحكمان الربط بين 
الآيات السابقة واللاحقة » وتسوقان أنغامها المتسلسلة الى نهاية تثوحد 
عندها ي »۰ 


فنحن اذن نجد أنفسنا مرة آخرى ووجها لوجه » مع تلك الوسطية 
التى توازن باعجاز بين الحس والروح » وبين العاطفة والعقل » فلا تتنكر 
للحوااس بل تسبتثيرها وتحركها نحو المطلق ٠‏ ولاتغرق ف نجريدية 
موحشة » أو عاطفة سيالة ٠‏ يذكر السيوطى أن السبب فى اعجاز 
القرآن « هو صنيعه ف القلوب وتأثيره ف النفوس » فانك لا تسمع كلاما 
غير القسرآن ‏ منظوما ولا منثورا - اذا قرع السسمع خلص له الى 
القلب » من اللذة والحلاوة » فى حال ذوى الروعة والمهابة » ما يخلص منه 
اليه » () ٠‏ 


: منهج التأليف الآدبى‎ ٣ 


کان جمیلا آن یبدا آبو حیان ( ت ٤٠٤‏ ه ) ليلته الأولى » من ليالى 
الامتاع وا لمؤانسة » بحوار بينه وبين الوزير حول الحديث ولذاثه » وكأنه 


ومنهچ الامتاع والۇانسة ‏ وکما يدل العنوان ‏ يتوم على جمع 
طرف شتى » أو كما قال مؤلفه وهو يمهد للجزء الثالث « وهذا الجزء _ 


. ٠١١/١ الاتقان‎ )( 
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وغث وسمين ٤‏ وشاحب ونضير ٤‏ وفكاهة وطیب » ودب واحتجاج 0 
واعتذار واعتلال » واسثدلال » وآنساء من طريق الممالحة » على ما رسم 
لی » وطلب منی » (') ۰ 


وهذا النهج ليس بدعا ابتدعه آبو حيان » بل هو مفهوم عام بين 
أدباء العرب فيتصورون وظيفة الكثاب وظيفة جامعة شاملة » يقول عنها 
الجاحظ وهو بصف الكتاب « وان سكت سرتك نوادره » وشجتك مواعظه » 
ومن لك بواعظ مله » وناسك فاتك »› وناطق آخرس » ومن لك بطبيب 
آعرابی » ورومی هندی » وفارسی یونانی » وندیم مولد » ونجيب ممتع › 
ومن لك بشىء يجمم الأول والآخر » والناقص والوافر » والشساهد 
والغائب » وف والوضيع » والغث والسمين » والشسكل وخلافه > 
والجنس ضدہه ) © ۰ 

ومن هنا أكد المؤلغون القدامى على هذا المئهج ٠‏ فمثلا الجاحظ 
ز ت ۲٠۵‏ ھ ) يستطرد الى موضوعات كثيرة ويدافع عن هذا الاستطراد 
لأن خروجه من الباب اذا طال لبعض العلم على ذلك » أروح لقلبه وأريد 
من نشاطه » () والبرد ( ت ۲۸۰ ھ ) یذکر آنه یآخذ من کل شیء سیا 
» ایکون فيه استراحة القارىء وانتقال بنفى الل » () ه وأبن عید ربه 
( ت ۳۲۸ هھ ) يذكر أن العقد الفريد يجمع « مختلف جواهر الكلام مع دقة 
الساك وحسن النظام » () وابو الفرح ( ت ٣٥۷‏ ھ ) یذکر آنه لم پرتب 
كتاب الأغانى على طراكق الغناء أو على طبقات المغنين » وأنه آثر أن بفثتل 
من شىء الى شىء ويدافع عن هذا المنهج فياقول « وف طباع البشر محبة 


۰ ۱۸٩/۲ الامتاع‎ )۱( 

(۲) المحاسن والاضداد ص ٤‏ ۰ 
(۳) البیان والتبیین ۱۹۳/١‏ ۰ 
)٩‏ الكامل ۲/۲ . 

. >) العقد الفريد ص‎ )٥( 
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الانتقال من شىء الى شىء ء والاستراحة من معهود الى مستجد ء وكل 
منتقل اليه أشهى الى النفس من النتقل عنه » والمنتظر أغلب على القلب 
من الموجود » واذأ كان هذا هكذا فما رتيناه أحلى وأحسن » ليكون القارىء 
له بافتقاله من خر الى غه »ومن فضة الى واا ٤٠وحن‏ أخبار قديمة 
الى محدثة » ومليك الى سوقة » وجد الى هزل » أنشط لقراءته » وآشهى 
لتصفح فنونه » (ا) ء 

فهو منهج يصدر عن وعى » ولا يأتى نتيجة ثفكك التفكير أو عدم 
السيطرة على الموضوع كما يظن لأول وهلة » بل كان يآتى من منطلق 
دفع السام عن القارىء » وحب الثنقل به من موضوع اأى موضوع > 
واذا طال اتتصار اؤلف على أمر واحد » فان هناك من ينبهه ويطلب 
منه تغيير الموضوع دفعا للملالة » ففى الليلة الثامنة عشرة »› وقد طال 
حدیث آبی حیان حول اجون » قال له الوزير « تدم هذا الفن على غيره » 
وما ظننت آن هذا يطرد فى مجلس واحبد »> وربما عيبب هذا الئمط 
كل العيب » وذلك ظلم » أن النفس تحتاج الى بشر » واد بلغنى أن ابن 
عباس كان يتول فى مجلسه بعد الخوض ف الكتاب والسنة والفقه 
والمسائل : احمضوا « وما أراه راد بذلك الا لتعديل النغس لقلا بلحقها ` 
کلال الجد » ؛ 


رفا القع نمس الي ان هيك ال اتن ب 
التنقل وتكره الركون الى شىء واحد »> وهو منهج له ما پیرره من الواقع 
العرہی » اذ هو امتداد لأحاديث العرب فى مجالسهم حول الخيام وأمام 
النران ٤‏ بسمرون بالنو ادر والقصص والأشعار ومن هنا تنجد آبا حیان 
بیدا لیلته الأولى بالکلام عن الحديث ولذثه » وکأنه يدافع عن هذا 
الخ ويكشف ها فيه من جبدة ودشي 4 يرق < لفط الجة إلى 


٠ ]/١ الأغانى‎ )١( 
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الحديث ما () وضع فيه الباطل » وخلط بالمحال »> ووصل بما يعجب 
ويضحك › ولا يوّول الى تحصيل وتحقيق مثل « هزار فسان » (") وكل 
والمحدث والحديث لأنه قريب العهد بالكون وله نصيب من الطرافة » 
ولهذا قال بعض السلف : حادثوا هذا النغوس فانها سريعة الدثور ء 
كأنه راد اصقلوها » واجلوا الصدا عنها » وأعيدوها قابلة لودائم الخبر ء 
لم تنتفع بها » « ولفوائد الحديث ما صنف ( أبو زيد ) رسالة لطيغة 
الحجم ف المنظر » شىريفة الفوائد فى الخبر » تجمع أصثاف ما يتتبس من 
العلم والحكمة والتجربة فى الأخبار والأحاديث ١ءء‏ ثم رويٽ : آن 
عبد الك بن مروان قال لبعض جلسائه : قد قضیت الوطر من کل شىء > 
الا من محادثة الاخوان ف الليالى الزهر على التلال العفر » ؛ 


وقد دى هذا المنهج قديما وظیغته » واستطاع الؤلف من خلاله 
أن يقدم وجهة نظره حول كثير من اموضوعات »> وبطربقة تثميز بالحركة 
والتنوع » وتدفع السأم واللل ء فغى الامتاع والمؤائسة نلتقى ‏ على 
الرغم من التشعب و الاستطراد والتنقل E‏ بآراء بی حیان حول مناه 
الكتاب ورآيه فى طريقة ابن عباد ¿ وحول العرب والعجم وأيهما أفضل »> 
وحول الفاضلة بين الحساب والبلاغة » وغير ذلك من قضايا تتخلاها 
أبيات غزلية » ونظرات اجتماعية » ونكات بلاعية ولعوية وشرعية ء 


*# % ¥ 


ولكن هذا المنهج انحرف الى الشكلية الفارغة فى فن المقامات ء. 


. «ما» زائدة‎ )١( 

(۲) كتاب فى الخرافات نقل أبن النديم أن معنى هذا الاسم الف خرافة › 
ويستفاد مما ذكره عن سبب تاليف هذا الكتاب آنه أصل لالف ليلة وليلة ۰ 
انظر الهامش ص ۲۲ . 


Y sre 


ان المقامات ليست شيا جديدا بيدا مع بديع الزمان الممذانى (ا) » 
أو على آحسن الفروض مح أبن درد ئی آحادیثه الأريعين * بل ھی 
امتداد لذلك ال نهج العربى فی الثالسف > انها فى الأصل اللغوى اسم 
المجلس a‏ من الناس وسميت بذلك لأنها تذكر فى مجلس 

فيه الجماعة من الناس لسماعها 0 »> وهذا ما پیرر طريشتها فى 
التاليف » ان الحريرى 0 بتح-دث عن منهجه فى المقامات فاذا هو 
لا يختلف عن منهج الجاحظ والبرد وابن عبد ربه وآبى الفرج ف الثأليف 
الأدبى » انه بول عن مقاماثه « تحتوی على جد القول وهزله » ورثيق 
اللفظ وجزله »> وغرر البيان ودرره » وملح الأدب ونو ادره » الى ما وشسحتها 
به من الآبات » ومحاسن الكنايات » ورصعته فيها من الأمثال العربية » 
واللطائف الأدبية » والاحاجى النحوية › والفتاوى اللغوية ء والرسائل 
الميتكرة » والخطب الحبرة » والواعظ البكية »> والاضاحيك اللهية ء مما 
آمليت جميعه على لسان أبى زيد السروجى »› وأسندت روايقه الى 
الحارث بن همام البصرى » وما قصدت بالاحماض () فيه » الا تنشيط 
قارگیه ء ونکثیر سواد طالبیه » () » 


(1) هو ابو الفضل أحمد بن حسين بن يحبى اللقب بديع الزمان . 
ولد فی همذاان بايران سئة ٠٠۸‏ ه.. ونزل نيسابور سنة ۳۸۲ ه والف فيهسا 
مقاماته » ثم غارقها سنة ۲۸۲ هھ » وأخذ بتنقل من بلد الى بلد فى خراسسان 
وسجستان › وأخيرا ذهب الى هراة بأمغانستان وكانت تابعة للدولة الغزنوية › 
وظل بھا الى أن توفی سئة ۲۹۸ ھ ۰ 

(۲) صبح الأعشلى ۱٠١/١۲‏ . 

(۳) هو آبو محمد القاسم بن على بن محمد بن عثمان الحريرى البصرى 
ولد سنة ٠٤٦‏ ه وهو صاحب القامات القى رواها الحارنك بن همام ٤‏ وانشاها 
ابو زید السروجی » وهما شخصيٿان مختلتتان » وعددها خمسون 2 ٤‏ 
وتوف سثة ۵٥۱٩‏ ھ 

() الائتغال من اسلوب الى آخر ؛ مأخوذ من احماض الابل وهو اتتشالها 
من مرعنی بات حلو الى مالح . 

(ه) القامات ص ٩‏ . 


۲e 


فا لغامات ليست سسا جديدا » بل ھی امثداد لنهج التأليف الآدیى » 
الذى ينتقل من موضوع الى موضوع » تنشيطا للقارىء ودفعا الملالة ء 
الا آنه امتداد سییء » فکتاب الامثاع والۇانسسة مثلا بتميز بالحركة 
والتجربة والمعاناة » وآراء المؤلف واضحة حول مسائل كثيرة ٠‏ بينما 
اتجهت متامات الحريرى مثلا الى الشكلية الفارغة » التى لا تقدم شيا › 
والی المهارة اللفظية » وابراز القدرة الذهنية على أشياء متكلفة » فغفى 
امقامة الثانية يظلد البحترى وغيره فى أبيات تعتمد على وجه شبه خارجى 
يخلو من الحركة » وفى المقامة الثالثة یمد ح الدينار ثم يذمه اعتمادا على 
المهارة اللفظية » وف المقامة الثامنة يقدم آلغازا ثم يكشف عنها فى الئهاية » 
وفى المتامة السادسة عشرة بتلاعب بالألف_اظ والحروف فيقدم جملا مثل 
« لم آخامل » تقر من أولها الى اخرها » مثلما ثقرا من آخرها الى أولها » 
وفى المقامة السابعة عشرة يقدم رسالة يمكن أن ثقراً من أولها الى آخرها » 
مثلما تقر من آخرها الى أولها » وف ألقامة الثانية والعشرين بفضل 
البلاغة على الحساب » ثم حين يحس أنه قد أغضب بعضا من القوم 
بيدا فيفضل الحساب على البلاغة ء 


ذکرنا فى فصل التاريخ أن الاضطهاد جعل النفس العربية ثنحرف 
عن الشعرة الدقيقة » وجمد فيها الحركة والحياة » وأذاع النفاق والفصام 
والخوف وغير ذلك من سلوکیات لا تصدر عن اقتناع شخصى › ولكن عن 
فار ااا 


وكانت المقامات ‏ ومثلها أدب الكدية وال لاحن (') والألعاز وكثير من 
شعو المديح - هى الصورة الأدبية للانحراف الذى أصاب الشخصية 


() ذكر السيوطى نبذا منها فى المزهر ( 1۸/١‏ ) وأشار الى ان ابن 
دريد انما الفها للمكره على اليمين والمضطهد » لكى يضمر خلاف ما يظهر 
ويسلم من عادية الظا'م ٤‏ وذلك مثل « ما رآيته » أى ما ضربت رئته « ولا كلمته » 
ای ما جرحته * 


+¥ 


العربية » فهى تعثمد على النفاق » ولا تصدر عن اقتناع فنى ٠‏ ويبحث 
فيها الائسان عن وسال العيش » وياجا الى الحيلة والخداع > ويتلون 
م کل ظرف « طورا آخوجد وطورا عأابث » )0 کما بقول السروجیى عن 
نفسه » والذی کان يشکو من مجتمعه » فهو مجتمع يتوم على سس غير 
عادلة تجعل غير الكفء يتحكم ف مصائر الناس » فيفرض قيما جائرة » 
يضطر ازاءها الأديب الى التماس الحياة » ان السروجى ببرر ف المقامة 
الأولى موقغه التناقض > فهو يبدو ورعا واعظا آمام الناس » حتى اذا 
ما خلا الى نفسه ارتكب المعاصى » ويبرر ذلك بأنه يثخذ من الوعظ 
أحبولة لكى يأخذ القنيصة » ولأن الدهر « ملك الحكم آهل النقيصة » > 
ويثول فى المقامة الثامنة : 


وانما الدهر اأسىء العتدى مال بنا حتی غدونا نجشدی 
كل ندى الراحة عذب المورد وكل جعد الكف مغلول اليد 


: س الشكل القصصئق‎ ٤ 


تذكر المعاجم العربية المعنى اللغوى.للقصة » فتقول « تقصص الخبر 
تتبعه ء٠‏ والقاص الذى يأتى بالقصة على وجهها كأنه يتتبع معانيها 
والفاظها ٠٠١‏ وقص آثارهم : تتبعها بالليل ٠‏ قال الأزهرى : القص : 
انباع الأثر » ويقال خرج فلان تصصا ف آثر فلان » وذلك اذا اقتص 
أثره » وقبل القاص يقص القصص لاثباعه خبرأ بعد خبر وسوقه الكلام 
سوقا » (۴) ء فالعنى العام لنص ال_ادة هو « التتبع » » الذى يقتضى 


(1) الامات ص ٠١۸‏ .. 
(۲) لسان المرب ( قصص) ؛ 


Ne" 


تقسيم الشىء الى آجزاء آو آثار » يتبع بعضها بعضا » فقص أثره بمعنى 
تتبعه خطوة فخطوة » قال تعالی « فأرقدا على اثارهما قصصا « )( آی 
تتبعا اثار أقدامهما آثرا بعد آثر » وقص القصة بمعنى نتبعها خبرا بعد 
شیر کا فال زر ٠‏ 


وقد آلقى هذا المعنی بظلاله على مفهوم الشكل القصصى عند العرب » 
فهو کل لا يخضع لفهوم الوحدة العضوية والذى فندت على آساسه 
القصة القصيرة الحديثة ء كما تقول دائرة المعارف البريطائية () ء ان 
القصة القصيرة الحديثة ( والتى أصبحت الآن تقايدية ) » تسوق الأحداث 
نحو بؤرة ارتكاز » نسميها العقدة » وتتحكم هذه العقدة ف القصة » منذ 
البؤرة آو يدور ف فاكها فهو مردود (7) ء 


انما خضعث الثصة لفهوم « الوحدة التركيبية » » الثى تثجاو 
فيها الأحداث » ويتبع بعضها بعضا » وثقف على قدم ال مساواة » دون أن 
يكون هناك سید ومسود › أو تابع ومتبوع » وهو مفهوم كما رآینا ضارب 
بجذوره داخل الثركيبة العربية » وقد آلقى بظلاله على بنئية القصيدة » 
وعلى القرآن الكريم » وعلى منهج التاليف الأدبى . 


والقصة العربية تعتمد على هذه الوحدة »> التى تتجاور فيها 
الموضوعات » ويستطرد فيها القاص من حكاية الى حكاية › وتتداخل 
الحكايات وتتفرع » وتثكاثر بعضها بجوار بعض »› وكأئها سلسلة يأخذ 
بعضها بحلقات بعض » تقوم على الاستطراد وتداعى الأحداث ؛ 


. الكهف‎ / ٤ ۱ 
Encyclopeadta Britanica (short slory). (۲) 


The Short Story, p. 54. (0 
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وهو شکل نری صورئه الواضحة فى السير الشعبية » وف آلف لبلة 
وليلة » حيث ثبداأ شهر زاد قصتها » وترد فى القصة حكاية آخرى › فيسألها 
شهريار عن ثلك الحكاية الجديدة » فتآخذ فى سردها > ثم تعود الى 
ار ا 2 
والظراف والنوکی › مما تمثلیء به الكثب القديمة ء يعقد عمر بن أبى 
ربيعة حلقة يتذاكر فيا أخبار العدريين » فيذكر قصة صديقه » الذى 
أحب وذهب الى البیت الحرام ليسأل اله الشغاء من حبه » واذا بصديثه 
همهم بأبیات : 
يارب كل غدوة وروحة من محرم يشكو الضحى ولوحه 


فيساله عمر عن « يوم الدوحة » فيقص عليه قصة ذلك اليوم (ا) ء 


وهو شل پرضى النفس العربية » التى تحب التنقل من موضوع 
الى موضوع » والاستطراد الى نكتة بلاغية » أو لعْوية » أو نثادرة * ومن 
ثم نجد الشعر يلعب دورا هاما فى هذا الشكل » انه يخثلط بالنثر » وهو 
لا یاتی هنا مجرد استشهاد ملصق بالقصة یعوق حرکتها »> ولکنه یؤدی 
وظيفة فئية » تسرع بحركة القصة وتجسدها انه ف أحسن حالانه ياتى 
تكثيغا الحظة غير عادية » يمر بها بطل القصة »ء لحظة مليثة بالتيارات 
الشعورية والأهواء والنزعات » حينئذ يعجز النثر بلغته الهادئة المتزنة » 
وبتدخل الشعر بلغته الريشه » والتى تحتمل ظلالا ودرجات » تستطيع 
آن توحی بالموقف بکل ما فيه من ثراء ۰ 


)1( مصارع العشاق ص ء٥ ٠‏ 
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ينتظر الأعرابى حبيبته وهو فى خيمة بالصحراء » فتبطىء على غير 
عادتها » فتجتاحه أزمة من الغلق ء ماذا حدث لحبیبته التی تنازل من 
أجلها عن ك لثروته » وفضل تلك الخيمة » بعيدا عن الناس » يكفيه أنه 
بلتقی بحبیپته كل يوم ٠‏ آيكون ذلك الأسد الذى بعترض ف نك الخيضة 
قد أصابها بضر » ان القلق يزداد » وهنا يتدخل الشعر لينقل تلك اللحظة 
النفسية الكثيفة › فقول الأعرابی وهو يروح ویجیء : 
ما بال مية لا تاتى كمادتها اعاجها طرب أم صادها شل 
لکن قلبی عنکم لیس یشنله حتی المات » ومالی غییکم امل 
لو تعلمین السذی بى من فراقكم لا اعتذرت ولا طابت لك العلل 
نفسى فداؤك قد آحللت بى سقما تاد من حره الأعضاء تنفصل 
لو أن غاديه منه على جل لاد وانهد من أركانه الجبل 


ويعلم أن الأسد قد أصابها » فيهتاج » وينتقم من الأسد » ويقتله › 
ویجرجره وهو یول : 


آلا آيا الليث اضر بنفسسه هلت لقد جرت يداك لك الشرا 
أخلفتنى فردا وحيدا مدلها وصيرٿت آفاق البلاد لها قبرا 
آأصيح درا خائنی بفراقها معاذ الهى أن أكون لها برا 

ثم یتکیء على سيفه ویموت بعد أن يطلب من الراوى أن يافهما 
ف ثوب واحد »> وان يدفنهما ف قبر واحد » وأن يكثب على القبر هذه 
الأببات من الشعر : 


كنا على ظهرها والدهر ف مهل والعيش يجمعنا والدار والوطن 
ففرق الدهر بالتصريف آلفننا فاليوم يجمعنا فى بطنها الكنن () 


)01( ذکرت هذه القصة فى مرأجع عربية كثيرة منها ٠‏ 
کہ س اللوشى ۰ لہ س ذم الهوى ۰ 


۲*٦ 


ولا یعنی هذا أن الشكل القصصى بتسيب بين استطرادات كثيرة ٠‏ 
. ويفقد الوحدة الفنية > حقا » قد فقد الوحدة العضوية بالفهوم الأرسطى »> 
ولكن هناك وحدة يمفهوم الوحدة التركيبية التى سبق أن شرحناها > 
وبلعب الراوى هنا دور العقدة فى الوحدة العضوية › انه يشبه خيط العقد »> 
أو عياب اليمانى ء أو الحبل الذى يضم مجموعه من العصى » انه بذلك 
بحغظ القصه من أن تضيع ف متاهات الاستطراد + 


فی کتابی « فقصص العشساق النثرية » )0( اكتشفت الركائز التى 
بعئمد عليها سكل القصة العربية » وكان الراوى يمثل ركيزة آساسية فى 
هذا الشكل » وقلت فى هذا الصدد بالحرف الواحد ء : 


وقصص العشق - شسأن غيرها ‏ قد وصلتنا عن طريق الرواة ٠‏ 
وانظر الاغانى آو زیی الاسواق ¢ تنجد ستاا ستل الرواأة 4 وثلحظ 
« العنعنات » الكثيرة قبل ذكر القصة والأحداث ء 


وكأن ذكر الراوى قد أصبح - بعد ذلك عنصرا من عناصر القصة 
العربية وحلية لها » أو تقلیدا یحرص عليه الخلف »> فاصحاب القامات 
يڄعلون رواة روون شصصهم »> فالراوى لقامات بديع الزمان هو عيسى 
ابن هشام والراوی لقامات الحريرى هو الحارث بن همام » بل ثجد ذلك 
التقليد » وهذه الحلية ف القصص الشعبى المتداول » فكثيرا ما تجمد 
لاص الشسعبی یکرر وله حین ینتقل الى موقف آخر « تال الراوی 
يا سادة يا كرام » ء٠‏ وبذلك فقد اسم « الراوى » المعنى الحقيقى » وهو 
الحعرص على صحة الخبر » والرجوع به الى مصادره الحقيقية ء وأصبح ‏ 
كما فى القصص الشعبى س خيالا يخثرع للحيلة والتمويه »> وهذا يجعلا 
.نتحرج اشد التحرج ف بول أسماء كثير من الرواة » فما أسهل أن 


۰ o ص‎ (1) 
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پخترع اسم راو كما يخترع بطل قصة »› آو كما یخترع آى عنصر من 
عناصر القصة ء واذا كان أحد الشعراء قد سل عن ليلى التى يشبب بها 
فقال هی قوسی (ا) › فلیس ببعید آن يسال رجل عن هذا الراوى الذى 
ذکره » فیقول : هو عصای ٭ 


وشخصية الراوى تظهر فى قصص العشق ء ثقرا القصة » ونقابم 
أحداثها واذا بلفظة « قال » تأثى » تنبهك الى وجود الراوى ٠‏ مثلا : 
فتى قد تعلقوا به « مديد القامة » طوال » أبيض » جعد الشعر » أعين » 
آحسن من رأيت من الرجال » واذا هو مصفر » مهزول » شاحب اللون » 
وتشجعك هذه الأوصاف على تتبع القصة » واذا بهذا اللفظ يتدخل « قال : 
فسالت عنه » فاذا هو المجنون يصنع بنفسه صنيعا يرحمه منه عدوه وقد 
أمسك به القوم وتعلقوا به حتی لا یرمی بنفسه من الجبل وهو يصيح 
بينهم اخرجونى اتنسم صبا نجد وببكى أحر بكاء وأوجعه للقلب › 
ویثنفس تنفسا یکاد یتصدع منه کبده » () ۰ ویروی شپخ من بنی مرة 
آنه نوجه الى أرض بنى عامر » لیلقی الجنون » فاذا آبوه وأخوته ویصف 
الشيخ آهل المجنون وما فيهم من ثراء » وحزنهم ها أصاب المجنون ويتص 
عليه آبوه قصة المجنون »> وحبه لليلى وانفراده ف الهامه والففار ۰ ثم 
ثأئى لفظة « قال » وبعدها سوال الرجل آهل المجنون أن يدلوه عليه 
فیدلوه على فتی من الحی ينس به قيس » فیذهب اليه ويساله عن قيس » 
فيخبره عن الطريقة التى جذب بها قيسا الى الاستئناس به والدنو منه ء 
ثم تآتى لفظة « قال » » وبعدها يحكى الرجل قصة بحثه عن قيس » ثم 
التقائه به وتناشدهما الأشعار )( *. : 


(۱) الاغانی ۲۸۹/۳ « دار الكتب » , 
(۲) االشعر والشعراء ٠ ٥٤۷/١‏ 
(۴) 'الشعر. واالشمراء 0/۲ 5 


۲*۸ 


وتتكرر لفظة « قال » أكثر ما تتكرر » حين ينتقل امحدث الى فقرة 
جديدة ومعنی آخر فکأنه ينبه السامع الى شیء جدید › كما رأيت فى حديث 
شيخ من بنى مرة ٠‏ ونتكرر أيضا حين الاتيان بحديث شاذ غريب + كما 
رآیت ف خبر آبی مسکين ء وهنا بدو الاحساس بالواقع والشعور به 
يحس ان السامع ينكر ذلك منه › فیرید ان یضغی على حدیثه شيا من 
الواقعية » وان يوهم السامع ان هذا خبر قد ألقى اليه » وان راويا قد 
سمعه » او شهده فذکره له + 


وهنا نازع قصص العشق عاملان متنافران › يطمح بها احدهما 
الى ما وراء الواقع » ويشدها الآخر الى الواقع ء 

يحاول القاص أو الراوى أن يرضى عقلية السامعين » ومعظمهم من 
العامة » فيذكر الأخبار الغريبة » والروايات النادرة ثم يتدخل شبح 
« قال » فيحد من هذا الاسراف » ويذكر القاص بالتاريخ والواقع > 
ويوهم السامع بآن هذه النوادر والغرائب من التاريخ اأروى ٠‏ 


الأدعية المأثورة : 


یبن 3 اتجاه آدبه الذى عبر عنه * انجاهات تخظلف ااا 


مفهوم العلاقة بین الائسان والمطلق ء 


فالاتجاه الأول بتمثل ف وحدة الوجود »> فینتزع المطلق من عاله 
ویجعله يحل ف الائسان » آی يصیر الانسان بما فيه من ضعف وغرائز 
مطلقا » ويؤدى هذا الى العبثية والاختلاط » فالطلق بأكل الطعام ویمشی 
ف الأسواق ء والانسان یدعی التحكم ف نوامیس الكون ء وقد آثمر هذا 
الاتجاه ذلك الأدب المئمثل ف الشطحات » والذى هو صورة لتخبط الفكر »› 


Ne 


فهو اغى الرغم مما هيه هن قوة الغاطفة يبدو مشوشا مضطرها كما يغه 


أما الاتجاه الثانى الذى يمثله الفلاسفة » فقد نحى العناية الالهية 
عن عاله ٠‏ وأعتمد على العثل ف كل شىء » إن هذا الاتجاه عند الكندى 
والفارابى وان سنا وابن رشد وغیرهم »> انما هو امثدااد للنزعة 
الاغريقية » فكتبهم مليئة ‏ کما کشف آبو سعيد السیرای ‏ بالجنس 
والنوع والخاصة والفصل والعرض والهلية والأينية »> وأدبهم بعيد عن 
الواقع العربى يدعون الشعر ولا يعرفونه » ويذكرون الخطابة وهم عنها 
فى منتنطع التراب كما قال أبو سعيد أيضا () ٠‏ 


آما الاتجاه الثالث فهو أتجاه الوسطية » ائه بعترف بعالم الخلق 
وعالم الأمر ء ويحتفظ بالصلة الدثيقة يينهما »> فلا بهدف الى الغاء الجانب 
الالمى والاعتماد على العقل فى كل شىء ء ولا الى العاء ماعد| الطلق 
والادعاء بأن الله هو کل شیء ۰ أنه بهدف الى القرب ما أمکن من عالم الله » 
مع الاحتفاظ بالضعف البشرى وبالحاجة اللحة الى العناية الالهية »> ومن 
هنا نفهم السر فى أن القر ان لكريم 9 والأحاديث النبوية )( والنصوص 


٠. ٦1/١ أنظر : الاحياء‎ )( 

(۲) أنظر ١‏ الاشارات الالهية ص ۲۸۹ ٠‏ 

(۴) انظر الامتاع والمؤانسة ۱۲١/١‏ . 

() قال تعالى « وافذا سالك عبادى عنى فانى قريب »› أجيب دموة 
الداع اذا دعان » « انهم كانوا يسارعون فى الخيرات ويدعوننا رفبا ورهبا 
وكائوا لنا خاشعين » « ادعو ربكم تضرعا وخفية اثه لا يحب المعتدين » 
× وقال ربكم ادعونی أستجب لكم » هو الحى لا اله الا هو غااعوه مخلصين 
له الدين » . 

)٥(‏ قال صلى الله عليه وسلم « الدعاء هو العبادة » « الدعاء سلاح 
امؤمن وعماد الدين ونور السمواات والأرض » . 

) م 1€ ~~ الوسطية ( 


\* 


الديئية ثطلب من المسلم آن يلح ف الدعاء » لأن هذا بعنى ضمنيا الحاجة 
الى الله والاغش اف بالقصورالانسانى ٠‏ 


والدعاء پرتبط بمفهوم « التوفيق والخذلان » ف العلاقة بين 
العالين » فالجبرية فسروا التوفيق بآنه خلق الطاعة ء والخذلان بآنه خلق 
امعصية » ومن هنا فان الدعاء عندهم عديم الغائدة « فان المطلوب ان كا 
قد قدر فلاید من وصوله دعا العبد آو لم يدع » وان لم يقدر فلا سيل 
الى حصوله دعا أو لم يدع » (ا) ٠‏ آما المعتزلة « فغسروا التوفيق بالبيان 
العام والهدى العام والتمكن من الطاعة والاقبال عليها وتهيثة أسبابها ء 
وهذا حاصل لكل كافر ومشرك بلعته الحجة وتمكن من الايمان » () ٠‏ 
ومن هنا ررر ظنٽ آنه بئفس الدعاء و!الطلب ينال المطلوب 6 وآنه موجب 
لحصوله حتی کأنه سب مستقل » وړبما انضاف الى ذلك شهودها أن 
هذا السبب فيها وبها وآنها هى التى فعلته وأحدثته » () ٠‏ 


ان مفهوم كل من تلك الطائفتين يرثبط باتلصورها للعلائثة بين الله 
واليشر » فالطائغة الأولى تكاد تلعْى عالم الخلق » والثانية تضخم من هذا 
العالم وتجعله مستفلا خالقا لأسبابه وبعيدا عن عناية الله » أما الطائفة 
الوسطى فهى تقيم موازنة بين هذين العالين » وتثيت القضاء والقدر 
والأسباب والحدكم والغايات وتنزه الله عن العبث وآن يخلق شبئا 
سدى » ومن هنا راعت تلك الشسعرة الدقيقة وتنبهت للحركة المستمرة بين 
العالين ¢ ف مفهومها للتوفيق والخذلان »¿ فقد « أجمم العارفون الله 
أن التوغيق هو الا يكلك الله الى نفسك » والخذلان هو أن بخلى بيئك 
وبين نفسك » فالعبيد متقلبون بين توفيقه وخذلانه »ء بل العبد ف الساعة 
الواحدة ينال نصييه من هذا وهذا » فیطیعه ویرضیه ویذکره ویشکره 


(1) مدارج اسالکین 1/۳ ۰ 
(۲) مدارج السالکین ۲۲۲/۱ ء٠‏ 
(۳) مداارج االسالكين ٠٦/۳‏ 


۱١ 


بتوفیقه له » ثم بعصیه ویخالفه ویسخطه ویعفل عنه بخځذلانه له » فهو 
دائر بین توفیقه وخذلانه ۰۰۰ فهجیری قلبه ودآب لسانه : < يا مقلب 
القلوب ثبت قلبى على دينك » يا مصرف القلوب صرف قلبى الى طاعتك » 
زوا ا ي ا ى ا نالرات رارج ا اف 
والاکرام » لا اله الا نت برحمتك آستغیث » أصلح لی من شانی که 
. ولا تكانى الى نفسى طرفة عين ولا الى أحد من خلقك » () ء 


وقد آثمر اتجاه الطائفة الوسطى هذا النوع من الأدب > المتمثل 
فى تلك الأدعية القصيرة الموحية › والتى هى نتيجة طبيعية لتص-ورها 
العلاقة بين الله والبشر » فجاعت طك الأدعية تعكس الايمان بالطلق 
الذي نملا القوات والأرن ٠.‏ ,وتكن 'الحركة اوالفاق:» تخل الفاق 
ما مطفا اة والرشا بالقك اه والقدر ٠‏ 


فالدعاء المآثور عن الرسول صلى الله عليه وسلم کان یصدر عن 
منطلق الاحساس بالطلق احساسا عارما يملا عليه كل شىء » فكان اذا 
قام :الى الصلاة يدعو « وجهت وجهى للذى فطر السموات والأرض 
حنیغا مسلما وما آنا من المشرکین › ان صلاتی ونسکی ومحیای وه‌مانی 
لله رب العالمين لا شريك له وبذلك أمرت وآنا من المسلمين » () ٠‏ وكان 
اذا رفع من الركوع يدعو « سمع الله أن حمده » رينا لك الحمد ¿ ملء 
السموات وملء الأرض ء وملء ما شئت من شىء بعد » آهل الثناء والمجد » 
أحق ما قال العبد ء وكلنا لك عبد : لا مانع سا أعطيت » ولا معطى إا 
منعت » ولا ينفع ذا الجد منك الجد » () ء 


) مدارج السالکین ۲۲۲/۱ 

(۲) الدعوات المائوراات ص ٠٦‏ 

(۴) أى ان صاحب الحظ والغنى فى الدنيا بالملال والولد لا ينجيه حظه 
منك وانہا ينجيه العمل الصالج ٠‏ الدعوات الماثورات ص ۹ 


1۲ 


وغد احتفظت الأدعية بتلك المسافة الدقيقة بين العيد ومولاه فالعبد 
لا ينسى موقفه ويندمج ف عالم الألوهية › ولا هو بيتعد عن ذلك العالم » 
بل هو يحتفظ بثلك المسافة الحرجة > والئى تجعله دائما مشدودا » دائرا 
بين التوفيق والخذلان » يرنو الى العالم الأعلى ورجله مغروزة ف 
الأرض > ومن هنا جاءت الأدعية تعكس طبيعة ثلك الحركة » وتشف عن 
دقتها وعن الاحساس بالمسئولية › وتلتمس الهداية والتوفيق من العناية 
لألمية » فقد كان أكثر دعاء الرسول صلى الله عليه وسلم « يا مقلب 
القلوب ثبت قلبى على دينك » انه لیس آدمی الا وقلبه بين آصبعين من 
أصابم اله » فمن شساء اقام ومن شساء أزاغ « )( » اللمم مصرف القلوب 
صرف قلوبنا الى طاعتك » (') فهو صلی الله عليه وسلم يدرك الضعف 
ابرق زان ألت هل وان د اللرك اخ ف أ من يت لفن 
على الصفا » كما يقول » ويدرك دقة الحركة على الصراط المستقيم › 
فكانت دعواته تعكس الخشية والتجاذب بين عقوي الله وعفوه ٠‏ بين 
رضا الله وسخطه » فکان « اذا فرغ من صلاته وتبوا مضجعه تول : 
اللهم انى أعوذ بمعافاتك من عقوبتك »> وأعوذ برضاك من سخطك » وآعوذ 
بك منك » () ه 


وتثدځل عقددة «» التوکل »ف الوشت المخاسب »> فثحفظ تلك 
الحركة من آن تنحرف الى العنف والسخط »> أو ثنحرف الى الاإحباط 
والياس » انها قى عليها شيثا من السكينة > فتجملها حادئة مللفة 
بغلالة دقيقة لا تميت الحركة » لأنها بدا معلقة بشعرة لا تئقطع > 
ولا تلثصق بمطلوبها فتحس بثقة تبعدها عن الخثبية والعمل » وكان 
صلى الله عليه وسلم يعلم أصحابه دعوات » تستجلب تلك الحالة » 


(۲) ریاض الصالحین ص ۲۹۹ 
(۴) الدعوات الملاثورات ص ٠ ٦۲‏ وأنظر : مدارج السالكین ۲۲۳/۳ 


1۳ 


وتبعدهم عن السخط والحزن » فيقول لهم « ما أصاب أحدا قط هم 
ولا حزن فقال : اللمم انى عبدك وابن عبدك واين أمتك » ناصيتى بيدك »> 
ماض فى حكمك » عدل فى قضاؤك › سالك بکل اسم هو لك ٤‏ سمت به 
نفسك أو آنزلته فى كتابك » أو علمته أحدا من خلقك » أو استأآثرت به فى 
علم الغيب عندك » أن تجعل القرآن ربيع قلبى > ونور صدری > وجلاء 
حزنی وذهاب همی »> الا آذهب الله عز وجل همه »› وآیدله مکان حزنه 
فرحا » (ا) » وحین جاءه بدر بن عبد الله اأزنی یشکو سوء حظه وأنه 
محارف لا یصیب خیرا من آی وجه نوجه اليه * وجهه الى دعوات تمنحه 
السكينة فقال له « يا بدر بن عبد الله » قل اذا أصبحت : بسم الله على 
نفسی » بسم الله على آهلی ومالی » الهم رضنى بما قضيت لى » وعافنى 
فیما أبقیت » حتى لا آحب تعجيل ما أخرت ولا تأخير ما عجلت » (7) ء 
%* *# #* 

واذا ما نحن دققنا فى دعوات الرسول والسلف الصالح » فسنجد 
انها شكس موقف الوسطية المربية » ونظرتها ا)زدوجة ألتى لا تهتم 
بجانب » ونهمل الآخر : 


چو عن آبی هریرة رضی الله عنه قال : کان رسول الله صلى الله 
عليه وسلم يقول : اللمم اصلح لی دینى الذى هو عصمة أمرى » وأصلح 
لی دنیای التی فیھا معاشی > واصلح لی اخرتی التى اليما معادى > 
اح الک 3 لے ی کل کی رای الوت راحة لی کی کل تر 


چو وتال صلی الله عليه وسلم لعل بن آبى طالب : « قل : اللمم 
اغفر لی ذنبی » ووسع لی خلقی › وطیب لی کسبی › ومٹعنی ہما رزشئثنی 
ولا تذهب تلب الى شىء صرفته عنى » ء 


(۲) الدعواات امأثوراث ص )١‏ 


1٤ 


عن آم سلمة رضى الله عنها قالت : هذا ما سآل محمد ريه : 
اللهم انى أسآلك أن ترفح ذکری » وثضع وزری » وتصلح آمری » وتطهر 
قلبى » وتحصن فرجى » وتنور قلبى » وتغفر لى ذنبى > وأسألك الدرجات 
انعلى من الجنة » آمين ء اللهم انى أسأآلك أن تبارك لى ف سمعى » وف 
بصری » وف روحی » وف خلقی » وفی خلقی › وف آهلی » وف محیای » 
وف ممائی » وف عملى » وتقیل حسناتى » وأسالك الدرجات العلى من 
الجنة » آمين » ء 


وکان صلى الله عليه وسلم يقول : « اللهم آت نفسى تقواها » 
وزکها نٽ خير من زکاها آذث ولیها ومولاها 4 اللهم ائ آعوذ بك من 
علم لا ينفع » ومن قلب لا يخشع » ومن نفس لا تشبع » ومن دعوة 
لا پستجاب لها » () ۰ 


چو وکان عليه السلام پقول ف دعائه : » اللمم اجمع على المدى 
آمرنا » وأصلح ذات بيننا > وألف بين قلوبنا » واجعل قلوبنا كقلوب 
خيارنا » واهدنا سواء السبيل » وأخرجنا من الظلمات الى الثور » 
واصرف عنا الفواحش ما ظهر منها وما طن ٠‏ اللهم متعشا بأسماعنا 
وأبصارنا وآزواجنا وذرياتنا ومعايشنا ٠‏ اللهم اجعلنا شاكرين لنعمتك 
وتب علينا انك نت التواب الرحيم » () ء 


جو وكان عليه السلام يقول : « اللهم انى أعوذ بك من الفقر الا 
الىك » ومن ألذك الا لك » وأعوذ بك أن أقول زور » أو آغشی فجورا ¿ 
أو أكون بك مغرور! » وأعوذ بك من شمائة الأعداء » وعضال الداء » 
وخيبة الرجاء » 0 * 


(1) آنظر للنماذج السابقة : الدعو'ات الاثورات >١‏ س۸“ 
() الامتاع والمۇانسة ٩/۲‏ 
(۴) دعائم الاستقرار ص ۸٤‏ 


1e 


ان الدعاء يمثل الامنية التى تجول داخل الائسان » والالحاح عليه 
يكون بمثابة الايحاء الى اللاشعور » فيحفز الرء على العمل وتحقيق 
الأمل » ان النظر ف دعاء كل فرد يعنى النظر فى أمنيته وموقفه من 
الوجود والكون ء وتلك النماذج القصيرة الدالة تعكس وجهة نظر 
الوسطية العربية » وهى وجهمة مركبة تراعى الدين والدنيا »> 
اموت والحياة › القلب والحس » الظاهر والباطن ء 


#X* * 


وقد اهتم الأدياء القدماء باالأدعية الموحية »> وضمنوها کتبهم ءا 
فيها من اصلاح النفس وتهذيب الخلق من ناحية » ولا فيها من الرقة 
والتاله من ناحية آخرى ٠‏ ففى الليلة الرابعة والعشرين من ليالى الامتاع 
والۇانسة » وبعد أن تحدث أبو حبان مم الوزير () عن طبائع الحيوانات 
وعن الفرق بين الروح والنفس قال « وآما ح-ديث الزهاد وأصحاب 
النسك » فانه كان قد تقدم بافراد جزء فيه » وقد آثبته فى هذا الموضع » 
ولم آحب آن اعزله عن جملته » فان فيه تنییها حسنا وارشادا مقبولا › 
وکما قصدنا بالهزل الذى آفردنا فيه جزءا جماما للنفس » قصدنا بهذا 
الجزء الذى عطفنا عليه اصلاحا للنفس وتهذيبا للخلق » واقتداء بمن 
سبق الى الخير » ء وف الليلة العشرين يشل الوزير لأبى حيان : 
» اجم لى جزءا من رقائق العباد وکلامیم اللطيف الحلو » فان مرامیهم 
شريفة » وسرائرهم خالصة ء ومواعظهم رادعة » وذلك ‏ آظن - للدين 
العالي علیهم » والقاله اثر فيم ٭ء فالصدق مقرون بمنطقهم ء» والحق 
موصول بقصدهم ءولسث أجد هذا المعنى فى كلام الفلاسفة ء وذاك ‏ 


() هو كما يرجح الدكتور أحمد أمين فى المقدمة ‏ الوزير أبو عبد الله 
حسين بن أحمد بن سعدان ٠‏ وزير صمصام الدولة البويهى » الذى استوزره 
سنة ۴۷۴ هھ وقتله سنۀ ۳۷۵ هھ , 


۲۳٦ 


ألزمان » ؛ 


وقد أصبح هناك تقليد شائع بان بيدا الأديب مؤلفه أو رسالته 
أو خطبته بالدعاء » وكانوا يحرصون على تلك المقدمة الدعائية حتى ولو 
كان الكتاب وقفا على عمل علمى خالص » ويتآنقون فيها » لأنها آول ما يقابل 
القارىء »› وعلى قدر ما تثيره من تشريق يكون تعلق القارىء بيقية أجزاء 
الكتاب ء .ان النماذج الآتية افتبستها عفو الخاطر » لتوضح طبيعة 
تلك المشدمات : 


پو قال الجاحظ ف خطبة « البيان والتبيين » : 

« اللهم أنا نعوذ بك من فتئة القول » كها نعوذ بك من فتنة العمل » 
ونعوذ بك من التكلف ا لا نحسن » كما نعوذ بك من العجب يما دحسن » 
ونعوذ بك من السلاطة والهذر » كما نعوذ بك من العى والحصر » ء 

چو وقال فى خطبة « الحيوان » : 


« جنيك الله الشبهة » وعصمك من الحيرة » وجعل بيئك وبين المعرفة 
نسبا » وبين الصدق سببا » وحبب اليك التثبت » وزين فى عينك الانصاف 
وأذاقك حلاوة التقوى »> وأشعر قلبك عز الحق » وأودع صدرك برد 
اليقين » وطرد عنك ذل اليس ء وعرفك ما ف الباطل من الذلة ء وما فى 
الجهل من القلة » ء 

چ وقال فى مطلع رسالة « فصل ما بين العداوة والحسد » (ا) : 

« صحب الله مدغك السعادة والسلامة » وقرنها بالعافية والسرور »› 
ووصلها بالنعمة التى لا تزول > والكرامة التى لا تحول » ء 


(۱) رسائل الجاحظ ۲۳۸/۱ 


T\¥ 
: » به وتال أبو حيان التوحيدى فى أول « الامتاع واأؤائسة‎ 


« نها من افات الدنيا من کان من العارفين ٠‏ ووصل الى خيرات 
الآخرة من كان من الزاهدين » وظفر بالفوز والنعيم من قطع طمعه من 
الخلق أجمعين » واأحمد لله رب العالين > وصلى الله على نبيه وآله 
الطاهرين » ء 

چڊ وقال فى بداية الجزء الثالث من هذا الكثاب : 

« آيما الشيخ » وصل الله قولك بالصواب وفعلك بالتوفيق » وجعل 
أحوالك كلها منظومة بالصلاح رأجعة الى حميد العافية » مثألقة بشوارد 
السرور » ووفر حظك من المدح والثناء > فائها لذ من الشهد والسلوى » 
وق عرق ل الك > العامة التة الف 4 وجل اذك 
انستحق » حثى تكلف ببث الجميل »> ونتشغف بنشر الأيادى » وحثى 
ثحد طعم الثناء وتطرب عليه 0 طرب النشوان على بدیع العثاء ) » 


يبدو فى مثل تلك النماذج الايجاز القصير والدال وصواب النظرة 
وحسن الخبرة » والتغلغل الى أعماق النفس وتفهم وساوسها ونزعاتها » 
وييدو فيها الحرص على المقابلة بين الجمل » والسجع » والعناية بالألغاظ 
والثأنق فى رصفها »> وغير ذلك من مهارة فنية » تأآخذ بيد القارىء نحو 
بقية الأجزاء ؛ 

وقد اهتم النقاد القدماء « بالرابطة » ألتى تربط بين المقدمة 
الدعائية وبقية أجزاء الكتاب »> فأبوهلال العسكرى يقول « وينبغى آن 
يكون الدعاء على حسب ما توجبه الحال بينك وبين من تكثب اليه وعلى 
القدر المكتوب فيه ٠‏ وقد كثب بعضهم الى حب له : عصمنا الله وأياك 
مما يكره فكثبت اليه : يا غليظ الطبع » لو استجيبت لك دعوتك لم ثلتق 


۲۱۸ 


آبد » () ٠‏ والقلقشندى يستعرض منهج الكتب الساطانية » ويسرى 
آن یتناسب مطلع کل کتاب مع غرضه ٠‏ فاذا كان غرضها الجهاد مذلا 
« فاارسم فيها ان تفتتح بحمد الله على جميل صنعه على اعزاز الكلمة » 
واسباغ النعمة باظهار هذه المة » وما وعد الله به من نصر آوليائه 
وخذلان آعدائه » )0 ۰ 


ان مثل تلك الاشسارات من النقاد تهدف الى أجادة الرايطة والائتقال 
من المقدمة الدعائية الى العغرض > وهنا نلتقى مرة أخرى مع الوحدة 
الثركيبية » التى تحرص على استقلال الاجزاء »> وتهدف فق الوثث نفسه 
الى رابطة تجدل « رقاب المعسانی آخ ذا بعضها بيعض ولا تكون 
متنضبة » () ٠‏ 

%# *% 

ودعد *٭۰٠‏ فلا وشفنا وقفة عند القر.ان الکریم وعند آنواع أدبية 
أرعة ذات طابع عربى أصيل ء وكلها تؤكد سمات الوسطية العريية 
وتضيف اليها » وقد يباح لنا بعد ذلك آن نلخص السمات الأدبية قى نقاط 
محددة سهلة التناول : 


پد تجاور الأجزاء فى وحدة تركييية » لا ٿهمل سان الرابطة »> ولكنها 
رابطة أشبه بالحزام أو بعياب اليمانى () » أو بالسمط » فلا تبدو متعسفة 
ولا عثلانية صارمة * 


% وهذا پسمح للأجزاء بالاسنغلال 4 وئميز کل وحدة داخبل 


(1) الصناعتين ص ٠١١‏ 

(۲) صبح الاعشی ۲۲٩/۸‏ 

(۴) االمثل االسائر ص ٠١١‏ 

» وعاء من أدم ء ويكون غيها ا)ثاع » والجمع عياب‎ ٠ العيبه‎ « )٤( 
+ لسان العرب س عيبا‎ 


A4 


الثركیب العام * ومن هنا بدت نلك الأعمال الأدبية ذأاث وضوح وثميز › 


چو ولا بكفى أن تنجاور تلك الأج_زاء » وترص بطريقة شكلية 
فارغة » بل لابد من أن تفعم بالحركة ء ان الثبات على حال واحدة ليس 
من طبيعة العربى ٠‏ انه يبكر ف الغدو » ويتناول الصبوح » ويركب فرسه 
ويلتقى بالطبيعة مباشرة ويرقبها وهى تتغير وتتجدد › أن اللل هو الآفة . 
الئى كان يخشاها العربى » تبداً القافلة > وييداً الحادى ف الغناء » ثم 
بتجملون بالأحاديث » ويتنقلون من شجن الى شجن * ومن هنا کان 
اأشصود دتعدد الأجزاء هو دفع الملالة » والائثقال بالقارىء من جد الى 
هزل حتی تثتحرك مشاعره ونتجدد ؛ 


و وهى حركة تثعامل مع رءوس الأشياء » وتئتقل من قمة الى 
قمۀ » وقد ئیدو فی تنقلاٹها ذات شغزات فجائية بالشیاس المنطقى الأحدد » 
ولكن تلك القفزات مبررة بمنطق اللاشعور » ان الأشياء تعوم داخل 
النفس العربية فى بحر نورانى من الزثيق التحرك إن صح هذا التعبير ٠‏ 


چو وهى حركة لا ثلف حول نفسها فى دائرة صيقة ومغلة » بل هي 
تتطلع نح الطلق » وكائت الأدعية المأئورة ثعبر عن هذا الاحساس 
الکونی تمام التعبير » وثخلص الأدب العربى من الأمور الفردية والأشياء 
العارة.ة ووهه الى جوهر الأشباء ۰ 


بو وعنصر فعالية الانسان واضح ف الأدب العربى » فهو لا يقع فى 
العبثية أو العدمية » بل يتمسك بالقدرات البشرية ء أن الانسان النتصر 
هو نموذج الشعر الجاهلى » فالشاعر يلقى بنفسه فى أحضان الطبيعة 
ولا بفقد ذاته فيها » ويثأمل حركة الطبيعة ويخرج ف النهاية من هذا 
التأمل منتصر| ومفتخرا بذائيته وفروسيته * والانسان الذى يملك 
المعرفة او « سر الأسماء » هو النموذج الذى يشير اليه الق ركن الكريم > 
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وهو خليغة الله ف آرضه آنه یسنطیع بمعرفنه وغدر انه الى آله ها الله 
له مالا تستطيعه اللائكة . 


چو وهذا الانسان لا يضيم ف طریقه كما ضااع الكثیرون » لأنه 
ر ف ف اة أن القارسن,الجرتى طاق ف الستخراء» لاال 
من الحياة أو ينسى نفسه » أو يضيع كما ضاع « بيارد » ف رواية 
« سارتورس » () بل لیثبت کرامته وپكشف عن معدنه الأصلى » ولیعود 
الى الواقع منتصرا ٠‏ والانسان المسلم لا يقع فی مثاهات آو تجریدات » 
لأنه يعرف أن الله موجود > وأنه يفرح بثوية عبده المخطىء » فيسل 
تابه ويعود للواقع نظيفا » بريئا من العقد والاحساسات المريضة ٠‏ 


چو وشد تم كل ذلك ف ثوب خارجى أنيق » فالحركة الشعورية 
او الاحساس الكونى لم يتنكر! للحواس » بل كان طريقهما خلال المتعة 
الحسية - وبنوع خاص حاسة الأذن - والتسامى بها الى عالم أعلى » 
واذا وتفنا عندما يسميه ثعاب « الأبيات الموضحة » » فسنجد أن 
اشادته بها بسبب ما توافر لها من شکل خارجی آنیق » جعلها ثبدو کالخیل 
اموضحة والفصوص الجزعة والبرود المحبرة »> فهو يقول « الأبيات 
الموضحة هى ما استقلت أجزاؤها وكثرت فةرها واعتدلت فصولها فهى 
كالخيل الموضحة » والفصوص المجزعة )١(‏ والبرود امحبرة » ليس يحتاج 
واصفها الى « لو كان فيها سوى ما فيها » » وهى كما قال الطائى فى صفة 
مثلها : 


مسن فاقسع وناضر وقبان 


(1) رواية سارتوريس 8٥ا٣5‏ » الفها فوکثر › وقد ترجمت الى 
اللفة العربية سنة ۱۹١١‏ ( الألف كتثاب ) » ان أسرة سارتوريس تمثل 
الجنوب س حيث واد فوكنر س وهى تختفى بنبلها وتقاليدها » وتفسح الطريق 
آمام أسرة أخرى مبتسلقة . 

(۲) اى التى فصل بينها بالجزع ›» وهو خرز فيه بياض وسواد . 


ا 


1%» وغال أمرۇ الق‎ +٠ 


مكر مفر متبل مدير معا 
کجلمود صخر حطه السيل من عل 


o6‏ وقال ذو الرمة 


كحلا ف برج صفراء ف دعج 
كآنها فضة شد مسها ذب () 


الخد حلنه وا لجسود عله 
والصدق حوزته ان ثرنه هابا 
ان هاب مضلعة آنى لها بابا () 


وقد اهتم النقاد والبلاغيون بالتقعيد لهذا الجمال الذى يرضفى 
الحواس ء ونشاً علم يقال انه مقصور على العرب () » وهو علم البديع 
الذی يهتم کثیرا بالمحسنات اللفظية » وهى محسنات تهدف الى توفير 
الأناقة الخارجبة » والامتاع اللذى يرضى الحواس » والايقاع السذى 
يشبع الأذن » وذلك مثل : الترصيع » والتسهيم » والجناس » ورد المجز 
على الصدر » والتصريع » والمؤاخاة بين الألفاظ » والسجع والازدواج )> 


(1) البرج : أن يكون بياض العين »حدقا بالسواد كله . 

(f‏ انى : هيأ ٠‏ وحمل مضلع وأحمال مضلعة : مثقلة . قواعد الشعر 
ص ۷0 .. ْ 

(۳) البيان العربى ص۷٠‏ 

(6) الترصيع : « مأخوذ من ترصيع العقد » وذلك أن يكون فى أحد 
جانبى العثد من اللالى مثل ما فى الجانب الآخر ؛ وكذلك نجعل هذا فى الالفاظ 


المنثورة من الاسجاع ء وهو أن نكرن كل لذظة من الفاظ الفصل الأول مساوية 
لكل لفظة من ألفاظ الفصل النانى فى الوزن والغافية ٠٠‏ فمن ذلك قول بعف.هم : 

فمكارم أوليتها متبرء-ا وجرائم الفيتها متورعا 

غمکارم ڍازاء جرائم 4 وأولیتها باز اء الذيتها 6 ومتبرعا باز اء متورعا چ 
المثل السائر ۳٣۱/۱‏ . 

» باب ااتسهيم وقدامة يسميه التوشيح ۰ *» وأا ابن وکیع فسأت 
امطمع »> وهو أنواع منه ما يشبه المقابلة وهو اذى اختاره ,الحاتمى » نحو 
قول جوب آځٿ عمرو ذى الكلب : 

فأشسم يا عمرو لو نبها ك اذا نيها منك داء عضالا 

اذا نبها ليث عريسه مفتيا مفيداا نفوسا ومالا 

وخرق تجارزت مجهوله بہوجناء حرف تشکی الکلالا 

فکنت النهمسار به شمسه وکئت دچی الليل فيه الهلالا 

ارادت قولها « مفتيا نفوسا ومفيدا مالا » فقابلت مغتيا بالنفوس ومفيدا 
ذكرث الليل جملته هلالا ٠٠٠‏ وسر الصنعة فى هذا الباب أن يكون معنى البيت 
مقتفيا قافيته وشاهد! بها دالا عليها » كالذى اختاره قدامة للراعى وهو قوله : 

وان وزن الحصی فوزنت قومی وجدت حصی ضرییتهم ړڕزینا 

غهذا النوع الثائى هو أجود من الأول للطف موقعه ٠‏ والنء ع الثالكث شبيه 
بالتصدير وهو دون صاحبيه ٠‏ الا أن قدامه لم يجعل بينهما فرقا ٠‏ وأنشد 
للعبالس بن مرداس : 

هم سودوا هجنا وکل قبيلة ببين عن احسابها من يسودها 

... وانما اختي هذا النوع على ما ناسب المقابلة والتصدير » لأن كل 
وأحد منهما مدلول عليه من جهة الافظ . اما بالترتيب واما باشثراك الجائسة . 
وما أظن هذه التسمية الا من تسهيم البرود > وهو أن ترى ترتيب الالوان > 
فتعلم اذا اتی احدها ما یکون بعده ۰ وأما تدمميته توشیحا فمن تعطف أثئاء 
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الوشاح بعذيا على بعض وجمع طرغيه » ورمكن إن يكون من وشاح الولو 
والخرز ٠‏ وله فواصل معروفة الأماكن »> فلعلهم شبهوا هذا به ٠‏ ولا ثد سك 
أن الموشحات من تثرسيل البديع وغيره انما هی من هذا ٤‏ وبەض الئاس يتول 
أن التوشيح بااجيم فان صح ذلك فانہا یجیء من ( وشجت العروق ) اذا 
اتد ستبكت ٠‏ فكأن الشاعر شبك بعض الكلام ببعض . 


غأما تسميته المطمع غذلك لما فيه من سهولة الظاهر وقلة التكلف ثاذا 
حوول امتنع وبعد مرامه » العمدة ۲۷/۲ 


« الغرض اثالث فى بيان اأقسام السجع ؛ وهى راجعة الى صنفين › 
الصنف الأول : ان تكون القرينتان متفقتين فى حرف الروى ء٠٠‏ وفيه ثلاث 
زات رةه الارلى ٠‏ أن تكون. الفط الفريفتين مستوية الأززان منمالة 
الأجزاء ویسمی التمريع » وهو أحسن انو اع السجع وأعلاها ٭ ۰ه ومثاله 
ف النظم فقول الخنساء ٭ 

حامی الحثيقة » محمود الخليقة ۽ مهدی إلطريتة نفاع وضرار 

کا فاش را فة ماد الو الق كرار 

المرتبة الثانية : ان يختص الثوازن فى الكلمتين الأخيرتين من الفقرتين 
نف ون :تاهما من سكي الفا كترلة الى ١‏ فيا سرن مزفة فة > 
واكواب موضوعة » ... المرتبة الثالئة : أن يقع الاتفاق فى حرف الروى مع 
قطع النظر عن التوازن فى شىء من أجزاء الفقرة فى آخره ولا فيره ويسمى 
الطرف كقوله تعالى ٠‏ « مالكم لا ترجون لله وقارا > وقد خلتكم اطوارا © ... 
الصنف الثانى : أن يختلف الروى فى آخر الفةرتين وهو الذى بعبرون ماله 
بالازدواج ٠..‏ وفيه مرتبثان » الرتبة الأولى : ان يراعى الوزن فى جميع 
كلمات الفقرتين أو فى أكثر » مع مقابلة الكلمة بما يمادلها وزنا ويسمى التوازن 
فكو احا علاطا »هكول الدريرى #١‏ الو وي الا :اشن 
فودی :الأسود »۰ 


المرتبة الثائية : الا يراعى التوازن الا فى الكامتين الأخيرتين ٠٠٠‏ ومنه 
شوله تعالى : « ونمارق مصفونة ٠‏ وزرابى مبثوئة » ٠...‏ » صبح الأعشى 
A1 - 7/۲‏ . 
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وغير ذااك من صغات تهدف بالدرجة الأولى » الى توفير الاناقة والشكل 
الخارجى » وامتاع الحواس > وارضاء الأذن » وجهل العبارة جذاية 
وکآنه_ا الفستق المقشر على حد وصف أحدهم لشعر عمو بن آبى 
ربيعة )( : 
*% %* % 

ان الوسطية العربية التى تجاور بين الشيئين فى وحدة تركيبية > 
نلتى بها هنا مرة أخرى ف العلاقة بين الحس وامثال فلا تتنكر الحواس 
ولا تقف عندها » ولا تفنى ف المطلق ولا تيعد عنه ٠‏ 

ان العناية التى رأيناها بالشكل الخارجى » والتشبيه بالخيل ا موضحة 
والفصوص امجزعة » والبرود المحبرة » وبالعقد ارصع ء وبوشاح الثوب 
أو وشساح اللؤلؤ والخرز » وغير ذلك من نتشبيهات تركز على الأناقة ونمتعم 
الحواس » أن كل ذلك لا نأخذه بعيدا عن العنصر الآخر الكمل له ء والذی 
يتوف نحو المطلق فى حركة متضرعة خاشية ء والا وقعنا فيما وغم فيه 
البعض من التركيز على جائب واحمال الجائب الآخر ٠‏ فالدكتي عر 
الدين اسماعيل بدرس ما يسميه التصوير الشكلى عند العرب » ويضرب 
آمثله من واقع الأدب العربى تكسف عن ولعهم بالصور الحسية () » 
ویستشهد برای زکی محمد حسن ف آن « معیار الحكم على معظم الآثار 
الفنية الاسلامية هو النظر دون الفكر »> () » وهو بذلك يهمل الجائب 
الآخر » فامرؤ القيس ف معلقته يصف الرة فى لوحات شكلية حسية »> 
ولکنه سمو بها - وهو معرو' فباتجاهه الحسى ‏ ويجعلها أشبه بمنارة 
الراهب » حتى الأبيات التى استشود بها على أن النابغة يصور الرأة 


(1) الأغانی ۱٠۱۹/۱‏ « دار الكشب » . 
() الأسس الجمالية ص ٠۴١‏ 
)١‏ الأسس الجمالية ص ٠٦١‏ 


Ye 


« کالشمس يوم طلوعها بالأسعد » أو كدرة « مئی یرها يهل ویسجد » ٭ 


وریما يجعلنا هذا ندرك مفهوم « اللذيذ » عند ذلك المذهب » فنجده 
بخئلف عما یتصور ه الفلاسغة »> آو متصوفة وحدة الوجود ٠‏ 


فقد عرفنا أن اللذيذ عند الفلاسفة هو ادراك اللائم » وآن اللذة 
العقلية ھی ارقی الراتب » ورآینا آنا تنتهى بصاحبها الى الائعزالية 
والسكونية » بقول محمد بن زكريا الرازى ف كتابه « السيرة الفلسغية » ! 
« ان الأمر الأنضل الذى له خلقنا والیه آجری بنا > ليس هو اصابة 
اللذات الجسدائية » بل أهنتناء العلم وأاستعمال العدل » اللذين بهما 
یکون خلاصنا عن عالمنا هذا الى العالم الذی لا موت فيه ولا آلم « )( ۰ 


واللذة عند متصوفة وحدة الوجود هى الفناء المطلق فى نشبوة 
سرمدي » تنتهى بصاحبها الى حالة تشبه السكر » يقول عنها ہو بزيد 
البسطامی فی احدی شطحاته « ان لله تعالی شرابا يسقيه ف الليل قلوب 
آحبابه » فاذا شربوه طارت قلوبهم فی المكوت الأعلى » حبا لله تعالى 
وشوقا اليه » () . 


آما اللذة هنا فهى شىء مركب » يبدا من الحواس ويجثهد فى 
امتاعها » وف الوقت نفسه يتطلع المطلق ويحتفظ بمسافة بينهما تدفعه 
الى موقف الخشسية وطلب الاستعائة والمداية الى الخيط الدقيق * ومن 
هنا كانت السمة الرئيسية لتلك اللذة هى جانب التوثر والقلق » فاارء 
هنا لا يركن الى الحس » أو على أحسن الفروض الى العقل » فيحس 


)01( رسائل هة فلسفية صں ١ء‏ 
) ۴ 0 — الو سسطية ٤‏ 
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بلذة الوصول والاستقرار » ولا يندمج ف المطلق فيحس بلذة سرمدية 
تخلو من الصراع اليشرى » بل يظل مشدودا » يڪس آبدا آنه بين أصبعين 
من أصابع الرحمن » وآنه دائر بين التوفيق والخذلان ٠‏ ومن هنا كانت 
« رقائق العياد » أو الأدعبة المأثورة تعكس هذا الموقف > وتعيبر عن 
القلق والخشية وفبها صدق شعورى > لأنها صادرة عن نلك المواقف 
التى ذكرها القرآن الکریم »> موقف التضرع والخفية » أو موقف الخوف 
والطمع » أو موقف الرغبة والرهبة ٠‏ وهى مواقف وسطية بظل فيها 
المرء مشدودا » لا يركن الى الرهبة فييأس » ولا الى الرغبة فيكسل » بل 
بظل فى الموقف الوسطى » قلبه هنا وهناك » فى حركة دستمرة بين 
الواردات » وكانه قدر يعلى » آو ريشة فى مهب الرياح »> أو عصفور 
بثقاب ء 


لادب العربى المعاصر : 


ولم يكن الأدب المعاصر امتدادا لهذا الذوق ولا تطويرا لتاك 
السمات ۾ فقد أطلق القدر سهمه وائٿصرت الحضارة الاوروبية وائتشر 
الاستعمار » واذ! بالعالم العربى يتجه نحو تلك الحضارة ويقلدها فى كل 
العريية ابتعدوا ف الوشت نفسه خطوات عن الفكر القديم 0 فآصبحوا 
واذا ما ذكر لهم أبن حنبل أو ابن تيمية أو ابن قيم الجوزية إو الغزالى 
انتفضوا » وكأنهم يسمعون همهمات تأتى من كهوف غامضة ومجهولة ‏ 

والأمر كذلك ف الأدب ۾ فقد أصبح صدی للأشکال والثاراث 
والمذاهب الاوروبية ء والقصة لم تكن أمتدادا للأشسكال العربية أو 
الشعيوة » بل كانت نقلید ا للاد .کال الخارجية > ونایدا آمينا ومجتهدا » 


¥ 


نظيره فى الأدب العربى ٠‏ والمسرح آيضا تحمس للقضايا الخارجية 
والأمكار العالية الفلسفية حول الزمن والخلود والقلب والمقل » غلم 
يجعل توفيق الحكيم ‏ كما ذكر مالك بن نبى - عز الدين بن عبد السلام 
يثحدث بلغة الشرع » بل جعله يحاور بلعْة القائون » كآى محام صغير 
فى القاهرة أو الجزائر () ٠‏ 


والشسر وهو یضرب ٻجذور عميقه ى التراث العربى » قد انقطعت 
صلته مع تلك الجذور » وأصبح شباب الشعراء لا يقرا امرا القيس أو 
بيدا آو جميلا أو البحترى أو التنبى آو المعرى » ويفضل أن يقرا بدلا 
منهم الیوت نا۴ وکیتس کاص× وار اجون ۵۵٥۳١‏ وشیللی 
Shelley‏ + ولم تعد موسیقاه امتدادا للايقاع العربى الواضح » الذى 
يخاطب الحواس ويرتفع بها ٠‏ وبتشح بجو من السكينة تمنحه الهدوء 
والرضا » بل أصبح ايقاعا سريعا وعنيفا ويتشح بجو من الغموض والحيرة ٠‏ 
وصوره ورموزه لم تكن عن الخضر وأههل الكهف والبراق والمعراج پل 
كانت عن سیزیف وبرومپثیوس وکیوبید ومارس »۰ واحساسه ٻالغرپة 
م يكن تعميقا للعُربة العربية الاسللامية ء التى تقال من الارئباط 
بالدنیا » وتجعل الرء غرییا یحن الى دار أبقى وأخصب » والتی هی 
غربة هادفة ئؤدى الى اليقين والسكينة () »> بل كانت امتدادا للغربة 
الأوروبية التى لا تعرف هدفها › والتى هى نثيجة الافراط فى الواقعية › 
وتجاهل الناطق العليا » وطرد الروح القدس من الأقبية على حد تعبير 


س س س مسد 


۱۹٤۲ مشكلة االافکار ص‎ )١( 

١ )۲(‏ عن ابن عمر رضى الله عنهما قال : أخذ رسوؤل الله صلى الله 
عليه وسلم ہمنكبى غقإل : كن فى الدنيا كأنك غريب أو عابر سبيل ٠‏ وکان 
ابن عبر يقول ٠‏ اذا أمسيت فلا تنتظر الصباح ٠‏ واذا أصبحت فلا تنتظر 
المساء » وخذ من صحتك لرضك ٤‏ ومن .حياتك موتك ٩‏ ( البخارى AIIA‏ ( 


۲۲A 


سارتر (ا) فى كتابه الكلمات ومن ثم فى غربة نتسم بالحيرة والضبابية 


وقد ادى كل هذا الى تشدل الذوق المعاصر بطريغة خارجية » حتى 
لييدو عند المقارنة مخالغا للآباء كل المخالفة فلو بعث رجل من آهل الكهف 
لارتد فزعا وفضل العودة » لاأ تسيب اليبعد التاریخی الزمنی » بل بسبب 
آنه سیلتقی باقوام غرباء لا تجرى ف عروقهم قطرة من دمائه * وهذا 
آمر خطر » لأن استیراد الذوق لا يعنى استيراد سيارة أو مصنع » بل 
يعنى نشسكيل انسان بصورة غريبة » فيصير سخا من القرود » يكتفى 
بتقليد السادة وحفظ التوجيهات » وتضمر فيه ملكة الابداع والتعبير عن 
الذاتية بصورة تلقائية ٠‏ ولك هى الحال فى معظم الناطق التى رحسل 
عنها الاستعمار ولا ترحل آثاره ۰ 


¥ % 


وقد يحق لى بعد ذلك أن اطرح بعض التصورات والتى قد تساهم 
فى تصحبح المسيرة » وآن اقترح شكلا عربيا يقوم على مفهوم الوحدة 
التركيبية » ويتكون من أجزاء تبدو مستقلة » ولكن هناك رابطة تضمها 
جميعا » قد تكون فق الأثر العام » أو الفكرة الرئيسية » أو فى غير ذلك 
من رابطة غير متكلفة ٠‏ 


ويقسمها الى لوحات مستقلة » لوحة عن اطلال تسح فوقها الأمطار فى كل 


)١(‏ ولد ساوتر فباريس سنة 1۹.٥‏ > فقد أباه وهو ف الثائية من 
عمره »> فعاش مع امه عند جده « سوایتزر » ٠‏ الذى نال جائزة نربل ٠‏ اإتحق 
يمدرسىة المعلمين وهو فى التاسعة عشرة ٠‏ وبعمد ثلاث سنوات نجح فى 
« اجريجاسيون ١»‏ الفاسفة »¢ وبداأ هتم بفلسفة الوجود التى كان يدعو اليها 
هيدجر » واصدر سنة ۱۹۲١‏ مجلة الأزمنة الحديثة . 


4 


جانب وحوليها البقر الوحشى وقد تناثر صغارها قطيعا قطيعا ء٠‏ ولوحة 
عن نساء الحمى يتميآن لارحيل . والخيام تصر ء ثم يركبن الهوادج وقد 
ألقى عايها فاخر الثياب ويتحرك الركب وقد بدا خلال قطع السراب كانه 
أشجار الوادى وحجارثه العظام ٠‏ ولوحة عن فارس وقد اعتلى منفعلا 
نة خفيفة قد اعتادت الاسغار » فانطلقت به كأنها سحابة ثعبث رياح 
الجنوب بأجزائها ٠‏ ولوحة عن آتان يسوقها الفحل الى مكان بعيد عن 
الصيادين والفحول الأخر ٠‏ ويظلان وحيدين فى هذا المكان النائى 
شهورا طويلة » حثى اذا أقبل الصيف وتهيجت الرياح » خرجا ببحثان 
عن الاء » مسرعين يثران الغبار كآنه دخان نار تحرکها ريح الشمال 
هن اا هف الى ي قوط وهو أخاللت جا شروت الات تة 
قائم وبعضه متكسر * ولوحة عن بقرة وحشية خرجث مع القطيع وثركت 
ولدها فاأفنرسثه السباع ء فهى تطلبه وتملا الصحراء صياحا ودعاء › 
حثى اذا أقبل الليل هطلت عليها الأمطار > فانتبذت جوف شجرة قديم › 
وکانت عیونها ثضیء ف الظلام وکانها عتد لۇلؤ ثناثرت حباٿه ۰ وحين 
أقبسل الصباح خرجت مسرعة تكاد لا تثبت على الأرض » وأحست 
بالصيادين فانطلقت ملا الخوف كل جوائيها »> ویس منها الصيادون ٤‏ 
فأرسلوا كلاب الصيد وراءها » ودخلت معهم فى معركة ياشسة » نشنل 
هذا وتطعن هذا حتى انتصرت ء٠‏ ولوحة عن الفارس وثد علا ربوة يتطلم 
هنا وهناك » حٿی اذا غربت الشمس نزل › وکان ف انثظاره فرس بيدو 
كجذع نخلة طوبلة عالية رهيبة فيعلوها وتنطلق به كأئها النعاممة أو 


الحمامة العطشى ء 


وبستطیع المخرج أن يجمع هذه اللوحات ۽ ثم يخلع علپها من ذاته 
شيا يضمها جميعا » فيجعلها مشلا تعبر عن شخصة الصحراء وروح 
الفروسية > أو بيرر هذا الاحساس بمظاهر الطبيعة وصورها العنيفة › 
أو قن نها ووها دربا واخطاسا كرفا مما نجوه عارها ى العا 
وهنا تتجلى النظرة المعاصرة وقد سقطت على الشىء الأصبل ء فأخ جث 
شیا فبه بصماتتا وابداعنا ۰ 


Ye 


واذا جاز لنا أن نبحث عن مبرر كما هى عادتغا » فاننا نجد أن 
كثبرا من التجارب لكتاب عاليين ء قد ظهرت بهذا الشكل > الذى بږدو 
من النظرة الأولى مفككا » ولكنه يحتوى على وحدة يتعمد الفنان أن تكون 
خفية وغير متظفة ء أن فوئر 0( Faulkner‏ على الرغم من آنه ديدو 
مئساقا و اء موضو عاته لا بتحکم فیا کما قال هاو (۴) » الا أن هناك تصميما 
مجهدا وراء عمال بحیث بدو رواباته ف صورة « بحث داثم مستمیت من 
آجل الوصول الی نظام فنی » کما یقول ۰ فروایته سارتوریس « تبدو 
اا ا ا ا 
منکامل > ومن ثم بمكن أن قرا وكأنها كراسة قد حشبت بغقرات وقطع 
من قصص ئستحق التسجيل » (") » ولكن امرء يخرج ف النهية بايقاع 
صاخب هادر يجسد الممير الذى تنتهى اليه أمريكا بانتهاء النبل والتقاليد 
الممثلة فى آل سارثوريس ء وروايته « الصخب والعنف » ثبدو من 
فصول آربعة » وكل فصل ثرويه شخصية » واكل فصل لغثه ونغمته 
الخاصة والختلفة » ولكن الفصول كلها تثازر على ابراز نغمة هادرة 
وکأننا آمام « حكاية يحكيها معتوه ملؤها الصخب والعنف » وثلك هى 
الا ای افا فرکر ی مک فق مات ا رمو ا 


روايته نلك ٠‏ 


تخرجه › وعمل فى بنك جده › ثم انتقل الى مديئة نيويورك › ءعمل فى مكثبة » 
وأهم رواياته « الصخب والعثف » >٠‏ توق سنة 1۹١١‏ . 

(۲) ولیم فوکنر ص ۲۲ 

(۳) ولیم غوکنر ص ۲۷ 

(6) واد فى مدينة براغ سنة ۱۸۸۴ ؛ وحصل على الدكتوراه فى القانون 
سنة ۱۹۰٦‏ م ¢ عمل ف مۇسىسة لاتأمين ضد الحوادث ¢ آصیب دمرض السل ¢ 


۳١ 


فصولا تلحض رحلة کارل روسمان ف أمريكا » على غرار ما نراه فى رحلة 
عيسى بن هشام ٠‏ الا أن شيا وراء هذه الفصول يمسكها ويعطيها وحدة 
ممعنی جدید » ان هذه الرواية لو قسناها بالمعنى التقليدى للوحدة 
العضوية » وهى أن يقدم العمل وكل حادثة تلى الأخرى ضروروة أو أحثمالا 

کما بقول آرسطو » وکل جزء ف موضعه لا يحثمل التقديم ولا التأخير › 
لبدت مفككة » ولكن هنا وحدة من نوع جديد » تبدو فى ثلك النعْمة الرئيسية 
التى يتحرك من خلالها البطل فى تنقلاته » وكأنه نحلة محمومة » أو 
كراقص على آنۂ_ام الجاز رقصات هيستيرية عنيفة » () »› أنه يريد 
ان بوحى بمأساة أمريكا ف ذلك العالم الجديد واللا مفهوم » فكل شىء 
يتخلى عن البطل مجاة وف ظروف سيئة () ٠‏ 


وهذه الأجزاء - فى الشكل اقرح - لا ينبغى أن تخثلط أو تندهج » 
فآی أدب يقوم ءلى الغموض والاختلاط والضبايية يصطدم مع صفة 
الوضو ح الٹی کنا نلتقی بها ف کل خطوة نخطوها فى هذا الكتاب » ان 
التجارب التی انثشرت ف العالم العربى بعد نكسة حزيران 
ا ع 
فرشتا رون االبزيمة ر انعط ف المالم:الرنى ٠ء‏ 


ثم لابد من خطوة وراء صفة الوضوح وهى توافر الأناقة الخارجية 
ف تلك الأجزاء »> وخاص 4 فى اأشعر » ومخاط.ة الحواس وامٽاعها وڊنوع 
خاص حاسة الأذن »> ورہما كان هذا وراء انصراف الكثيرين عن أدب 
سلامة موسی » فقد أحسوا فٍه اسلوبا غریبا » پکاد یکون امتدادا 
لأسلوب الغلاسفة القدماء » أو ترجمة لأفكار المفكرين الأوروبيين »› وربما 


1( من کتاب لی ذحت الطبع بعذران « القہة الجديدة اابحث عن 
سكل » . 
() ادب وتجربة العبث ٦۸‏ 


YY 


کان ھذا ایضا وراء اقباں الکثیرین على شعر أحمد شوقی وئثر طه 
حسان قد التمسوا عند هما قدرة يارعة على ص ودر الحو الو سوي 


ولكن الوقوف عند هذا التىكل الخارجى لا يكفى » والا تحول الى 
شسكلية فارغة تخلو من الحياة » بل لابد من تلك الرعشة » التى تتطلم 
نحو عالم خر » ةد يكون نداء الصحراء وما فيها من هواتف وأسرار 
کما هو الحال عند الشہاعر القديم م أو قد بکون النحث عن الطلق کما 
ھی حال الذزعاً السامة أو قد ٿکون غر ذلك ¢ ولكنها على ی حال 
لا تكتفى بالوقوف عند السطح الخارجى ٠‏ 

وتلك الرعشة ١‏ تضين ف غباهب العبثية والعدمدة ¢ فالانسان 
العربی فد اصطلح کح الکون وهو دعیشس ف ظلال رب متسامحج 4 یقدر 
العف الىشرى مادام المرء صادقا مح نفسه » ان مذاهب الوجودية 
والعدمية التى ثسربت الينا تقليدا للتيارات الغربية » تتصادم مع الثركيبة 
العربية » لأنها تركيبة تمرف طريقها ولا تضيع فى بحثهسا عن المطلق ء 
وکل ما تحتاحه هو موف التضرع والالحاح الد ائم ۰ 


وقد حاول کولن ویلسون فی کتابه « ما بعد اللامنتمى » آن يشدم 
ما يسمه « وجودية جدیده » ننتزع الانسان الأوروبى من الاحساس 
بالعدمية » وثربطه بالقصدية والهدفية » وهو ف هذا الاتجاه يشيد برواية 
« الألوهة والانحلال » ويرى أنها مثال لأدب الوجودية الجديدة ء فبطلها 
« بلوارت » لا یکنفی بالسام والغثیان کما هی حال « روکانتان » بطل 
مارد O‏ 

اقوة الداخلية وأن الدوامات أحاطت بها وهى صغيرة وكادت طرق 
أن الف تح كت نحوها وأنقذتها » ويتحمس بلوارت لهذا الكشف 
وينزل معها البح-ر وتحيط بهما الدوامات من كل جبانب » وتكشف 
له الفتاة فى تلك اللحظة بالذات أنها كانت تكذب عليه » ولكنه لم يأبه لها ء 
وص مم على المواصلة واستيقظت عنده القوة الداخلية »> وسبح حتى 


ing 


وصل الى الحىخور » أما الفتاة فقد غرفت » وحين عرف الصيادون ذلك 
الذوه فى البحر »> لكن صديقا له يلقى اليه بحبل النجاة على غرة منهم › 
فبتعلق به ٠ء‏ وحيل يصلون الى الشاطىء يظهر لهم فجآة » ويرفع يديه 
ویصیح « آنا لا أحطم أبها المعتوهون » ء 


ان تلك القصدية التى رآها كولن مرحلة بعد العدمية » انما هى 
قصدية أورويية تقوم على النفع والخداع » وليس عجبا أن يسميها 
« حيلة الحبال » » وهو منطق يختلف تماما عن النزعة السامية التى 
تجتاح الانسان ٠‏ وتدفعه الى التضحية والفداء » دون التفكر فى نفع 
عاجل » أو التمويه على الآخرين . أنه اختلاف السحر عن الحشيخة ؛ 


ثم ثأتى بعد ذلك كله مرحلة التعبير عن الشخصية العربية من خلاف 
تاريخها وتركبيها وفكرها الثقافق ٠‏ فلا نخجل من أن نعود الى ذلك 
ونكثشف فيه خط سينا » ونضيف اليه نعمة معاصرة تثنامى من خلال 
ذلك الخط ء فوكنر عبر عن الشخصية الأمريكة من خلال ما أسماه 
« اليوكنا باتاوفا » وهو عالم الجنوب وما فيه من نبل وتضحية › 
وکازنتزاکس (ا) دعا فی « المسيح يصلب من جديد » و « الأخوة 
إلأعداء » الى شخصية يونائنية من خلال تراثها الخاص » فأهل اليمين 
فى بلاده عٽيفون بحيون القثل فى سبيل اليونان » وآهل البسار شد مات 
الاله فى قلوبهم » لا بفكرون الا فى « ماذا نأكل وكيف نتقاسم اناج 
وکیف نفتل الأعدأء » 0( + آما هو فیرید أن بطور الثراثٴ السیحی ف 
بلاده » لأنه ترائثها الخاص » على آن يفهمهما فهما ايجابيا » يثمثل ف قول 
الأب فوتيس « صدقنى يا مانولى » لم يكن المسيح دائما وأبدا على تلك 
الصورة التى نحتها له يوما فوق الخشب » رقيقا وديعا مسالما » يدير 


(۱) نیقوس کازنتراکس ؛ ولد فی جزيرة كريت سنة ۱۸۸١‏ م وتوف 
ئة 110¥ م ۰ 
)¥( الأخوة اليعداء ص ۹۸ 
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خده الأیسر لن لطمه على خدہ الأیمن ۔ بل کان محاربا صلبا عنیدا » یسیر 
فى المقدمة ومن ورائه كل العدمين على ظهر الأرض « لم آت لألقى سلاما 
على الأرض بل سيفا » كلمات من هذه ؟ كلمات المسيح » ومن الآن فصاعدا 
سيكون هكذا وجه ربنا يسوع المسيح » (ا) ٠‏ 


ومن هذا المنطلق يمكن آن نعبر عن الشخصية العريية من خلال 
ترائها الخاص u‏ وهو الالام یکل ما بحمله من امکانیات العاصرة 
والايجابية » وبذلك يمكن أن يكون أدبنا عالميا » لأنه بضيف نكهة جديدة » 
تشسبه س حر الشرق » وتجعل الآخرين يثعلقون به »› كما تعلقث 
ديدمونة بعطیل حين سمعنه بقص ماأحمة حبانه ويتحدث عن مغامراته 
دسعدد ۰ أنه حرك ف آعماقهن الخاطق الساردة » وآثار فيهن الفطردة 
وحرارة ألحياة 4 


# #: % 


ويخيل لى أن قصة « ملكة الصباح وسليمان أمير الجن » التى رواها 
نیرفال (1) ل۸ تصلح مثالا تقريبيا لهذا الشكل المنترح » فهو 
بذکر آنه سمعها فی شپپر رمضان على مقاهی استائبول » ولکنه ضيف 
اليها من فنه وشاعريته » ويرنفع بها الى مساثل كونية وفلسفية » ويعطيها 
نكهة قدرية ٠‏ 


ان هذه القصة لا تعتمد على العتدة » وحقا ان الولف بعتذر عن 
ذلك ف اللحق الثانى ويقول « أن الرسائل وذكريات الأسفر التى يضمها 


(1) المسيح يصلب من جديد ص >۸١‏ 
(۲) رحلة الى الشرق ۸۳/۲ ٠۷١‏ 


Yo 


هذان الجزءان )0( ل بمکنها أن تقدم للقارىء انتظام الحركة والعقدة 
والخاتمة التى يمنحها الميكل الروائى » اذ أنها لا تعدو أن تكون مجرد 
سرد لحوادث حقيقة ه ان الحشقة ھی ما تستطيع أن تکون » ۰ 


أجل » الحقيقة هی ما ٿستطيع آن تکون » ان هذا الهيكل الذى بعتذر 
عنه قرب الى طبيعة الشكل العربى المقترح » فهو يقوم على الوحدة 
التركيبية » ويعتمد على شسخصية الراوى » الذى يجعله « نيرفال ) يقف 
عند لحظة مشوقة ومثرة » كما هى العادة فى القصص الشعبى ٠‏ 

ان أهمية تلك الفقصة تكمن ف أن الولف فد ناقش خلالها مسائل 
فلسفية تمس تركييسة التفس السامية » فهو مثا تلقن عى الان 
« آدونبرام » (") مسالة محاكاة الطبيعة ٠‏ ويرى أن ذلك عبودية » وأن 
الغن يتوقف على الخاق والبحث « عن أشكال مجهولة » ورعوس لا اسم 
لها » وتجسيداث تراجع الانسان أمامها » وازدواجاث مروعة » ووجوه 
كفيلة بنشر الاحترام ارح والارتياع » . 


وحين بعرف آدونبر ام آن بلٿیس تفكر فى الزواج من سلیمان بثور » 
ويهاجم الشعب اليمودى » وآنهم « يفضلون الذهب على الحديد » ولم 
تعد ذربة اللك المرفه المحب للشهوات تصاح الا ف التجول بالبضائع ونشر 
الربا بين الناس » ء ويدور نقاش بين بلقيس وسليمان تتهمه فيه با ادية 
والحسية » وأنه أفسد ذوق الشعب طلة عشرة لاف عام » لم یصفه 
« سلامیت » وصفا حسیا » فبشبه شسعره بسعف النخل » وشفتبه بكئوس 
تقطر صبرا » وقامته بقامة الأرز » وخديه بأحواض صنيرة من ا)رمر ء 


(1) ذكرت المنرجمة أن هذه الرحلة نشرت ف طبعتها الأولى سنة |ılAoم‏ 

(۲) هو مثل بلتيس ينتهى نسببما الى سلالة من الجن ء وتذكر المترحمة 
ان شخصيته هى شخصية « جام » التى وردت ف التوراة »> ولكن الؤلف 
اضاف اليها من نه وروم‌انسیته . 


3 


وتنتاقد بلقيس مدينة سليمان المنظمة ذات الشوازع المستقيمة > 
وتفضل عليها مدينة مأرب » فهم يضحون بالتوازن الفنى » فى سبيل أن 
يجذبوا النسيم » وينشروا الظلال » ويحتفظوا بالفىء ء 


وتضیق بقحر سليمان حین تجد اذهب فى كل مكان » فتضيف اليه 
تخطبطا ج-دیدا » وتخرج خائما وتددر قرص-ه نحو الشمس » فنظهر 
غمامات من الطيور » جعلت ترفرف كأوراق شجرة حية نابضة » وتصدر 
أنغاما رشثة ء 


وحين تشاهد ف الهيكل جذع شجرة انتزع من الأرض تثور » ونتغير 
سحنتها » وتصیح ف سلیمان « لقد ارتکبت منكرا وحطمث آول نبت کرم 
عرفثه البشرية . وقد غرسته فيما مضى يد أبى الجنس السامى » ٠٠١‏ بدلا 
من الاعنقاد بان ألعظمة هی مصدر العلم رآيٽ عكس ذلك يها الك » 
ولقد اتخذت من الدراسة دينا محببا ٠‏ واسمع كذلك أيها الرجل الذى 
أعمته عظمته الجوفاء ٠‏ ان هذا الخشب الذى حكم عليه كفرك باوت > 
هل تثعلم آی مصیر خصته به القوة الخالدة ٠٠١‏ لقد خصص لصنع آلة 
ا ق او و ا ا 
بنشر الخشب وتحويله الى رماد » ولكن بلقيس تقول له ببيرة واثشة 
هادثة « أيها المجنون » من ذا الذی پستطیع مسح ما سطر فی کثاب اله » 
وای نجاح ستحفقه حكمتك اذا حلت محل الارادة الالهية »> لثخر ساجدا 
مام القر:ارات » التى لا يساتطيع عقلك المادى النفاذ اليها » ء٠‏ 


ویدور نقاش بینهما حول سد مأرب » يراه سليمان مثافسة لله 
وتحديا له » فتنبگه بان هذه الفكرة ائما استفادها من ديثه ومن نظریات 
الصديقين الثى تجمد كل شىء « كلا » لقد وهب الله مخلوقاته العبثرية 
والنشاط » أنه يتسم أذ يرى الجهود التى نبذلها » ويثعرف من خلال 
منجزاتنا المحدودة على ذلك الشعاع من روحه » الذی آضاء لنا به عقولنا › 
فحين تظن أن ذلك الاله غبور » فانك تحد من قدرته التى لا نهاية لها ء٠٠‏ 


TV 


آيها المك ان آحكام دينك سوف تفسد پوما ما نقدم العلوم وانطلاق 
العبقرية » وحين يصعر شأن الئاس فسبوف يصغرون من أن الله 
بما يناسب آحجامهم وسوف ينتهى بهم الأمر الى نكرانه » * ثم تخبره 
آن آجدادها نسوا آنفسهم لیکبر رعایاهم » فأآخذ کل منهم ضيف الى السد 
شیا › بینما هو یتم بعمل تمثال کبیر جہدا لشعب صغیر چجدا ۰ 


وغبر ذلك من أغكار تمثل نزعة حافظت عيها باغيس وأخوها أعراب 
الذى آورث الجزيرة المربية اسمه » وهى نزعة لا تلد الطبيعة » ولا 
تبالغ ف الاديات والحسيات » ولا تعتمد على عظمة بشرية فارغة » بل 
تؤمن بحكمة الهية » تعمل على اصطلاح معها » وهى حكمة ليست 
شريرة ولا غيورة تضيق بالعمل البشرى » بل تشجعه لأنها تثعرف من 
خلاله على ذلك الشسعاع من روحها ء 
% #% % 


وبعد ٠٠١‏ أن فقصة نبرفال هذه مجرد مثل توضیحی » ولا پزال 
وہعرف روح التاربخ العربى » فلا يخلطه بأساطير الفينقيين والعبريين 
والدروز ٠‏ 


وقد تمثل هذا الفنان فى نجيب محفوظ » وخاصة فى مرحلته الأخيرة 
ف « ملحمة الحرافيش » ۱۹۷۷ م » وف « لیالی آلف ليلة » ۱۹۸۲ م »> 
وشن رة توخي ها الفرات ا ف ال رمات تست بل زف 
الشكل الفنى ٠‏ 


ولیس عجييا أن بتأخر ذا الاأكشاف عند نجيب محفوظ » فقد 
کان لابد آن يمر فى طريق الريد حتى يصل » عليه بالمبر فالطريق 
بدا فيمذا يسمونه بالرحلة الواقعية ينجذب نحو الأماكن الشعبية ء 


YA 


ويصف الشسخصيات التى تتحرك بينها بدمها ولحمها » فكان طابع التسجيل 
يعلب عليه » ثم انتقل الى ما يسمونه بالمرحلة الغلسفية فكان يتامل 
ندون ويفكر ف قضايا ميتافزيقية ء لا تقدم الحل لأنها بطبيعتها ضير 
قابله للحل » ثم انتهى من كل ذلك الى شىء ليس هو واقعيا ولا مثالا » 
لانه يتخون منهما تم يتجاوزهما ى منتوج ثالث »ء وهو البحث عن روح 
اکان ء 


ولیس عجيبا آيضا آن یصاحب هذا الاکنشاف اکتشاف آخر آكثر 
خطورة وهو الوقوع على الشسكل الفنى الذى ترسب عبر الأجيال » أو 
الشكل الأصيل ان اردنا الاختصار ء فقد كانت الرواية من قبل تقليدا 
ليلزاك وزولا 4 آو صدی لتیار الوعی والرواية الوچودية ¢ آما الآن 
وكانت السيرة الشعبية هى أنسب تلك الأدىات ء انها مدلول فطرى 
مرتبط بالجماعات » وقد يدخل التزييف التاريخ الكتوب » وقد يتدخل 
اعت العتان ف الوزن ها الجكاة الشسية فيي الصفاة »ان 
آله رة ك هى كا ر راه لى م ال ار قل 
ھی الشسعب نفسه 4 یطرح شساؤ لاته ویعیر عن راه ۰ 
%* %* #% 


وحين يلجا نجيب محفوظ الى « ليالى آلف ليلة » فلكى يستطيع 
فى لحظة خاطفة أن يتحدث ليس فقط عن معروف الاسكافى » أو عيد الله 
البرى » آو عن الشسعب المصرى أو ألعراقى ء بل وأيضا لكى يكتثب ملحمة 
التاريخ العربى ف نضاله وانجازاته ومتاعبه ء 


ثم منح هذه السبرة اسغاطات معاصرة ء وصارت ثعليقا على حباة 
العرب الراهنة »> حقا احثفظ بالحكايات والأسماء » بل والنهايات فى غالب 
الأحيان ولکن لکی بقرآها قراءة جديدة » فالارد الذى بطلق من القمقم 
هو رمز المخير » وعبد الله البحرى هو رمز الأمل » وطاقية الاخفاء 
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هى رمز للقوة الخارجية التى لا يستمدها المرء من ذاته »> والسندباد 


رمز المعرفة + 


وارتی بهذه الأحداث لى التياررات العالية المعاصرة » فحيرة 
سهريار والقدرية التى تفرض نفسها على صنعان وجمعه » وغموض 
شخصية المعلم سحلول والالتقاء باوت ف كل مكان ‏ كل ذلك يضعنا 
ف الحس العاصر بالعبث والاحباط » ولكن بلعْة عربية وأعلام مستمدة 
من الليالى » ان عضة الكاب التى تبدو ف الصباح على ذراع صنعان 
وتقلب حباته » تذكرنا بنوبات روكانئتان (') » وأندفاعه نحو الفتل مرغما 
. یذکرنا بمیرسول (') ۰ وعفریت طاقت الاخفاء یذکرنا بمفپستوفوليس () ٠‏ 
وهكذا وبطريقة عملية حل نجيب محفوظ معضلة الأصسالة والمعاصرة »› 
,ایکا این ال وی ف کا کر دل بن ار 
الذى تلجا اليه معظم الروايات ء 


RR 


ان ليالى نجيب محفوظ نانترب من الشكل الشعبى » فهى فيما ثبدو 
تثركب من مقدمة » وحكايات ء وخائمة + 


أما المقدمة فهى كعادة السير الشعبية توحى بان الموضوع الرئيسى 
هو الصراع بين الخير والشر » وتبدو شهر زاد ف أول الرواية تعيسة » 
حقا غد عفا عنها السلطان ولكن رائحه الدم لا تزال تفوح منه › والملكة 
ميئة بالمنافقين » والصراع طويل » وعليها بمقام الصبر كما علمها الشيخ › 
بقول لها آبو ها « لله حکمته » فثجببه « وللشیطان أو لیاؤه » ۰ 

. بطل رواية « الفيثان » لسارتر‎ )١( 

(۲) بطل رواية « الغريب » لكامى . 


حبته » ۰ 


fe 


آما الحكايات فمى تتداخل شان السين الشسيية » فم تتلاقى حول 
موضوع واحد » وهو ملحمة الصراع بين الحاكم والمحكوم ف التاريخ 
العربى ٠‏ حقا هى ملحمة دموية » تتكرر فيها « موتيفة » أساسية »> وهى 
« فلغطع عنقه » . ولكن الجماهير تكتسب فى كل خطوة شيا جديدا » 
وتستطيع بعد صراع طويل مرير آن تفرض ف النهاية ارادتها ٠‏ 


ويتم ذلك فى قصة « معروف الاسكاف » هو رجلمً طيب وصابر على 
نكد زوجة » مثال لابن الشعب الذى يشقى » ويتمسك بمثه التى ورثها من 
مصفاة التاريخ ٠‏ يجد خاتم سليمان » فلا ييطر ونفسيه النعمة أصحابه 
الفقراء أمثال عجر الحلاق وابراهيم السقاء ورجب الجمال » فيعمل على 
توفير الرزق لهم . « فحلت بشلة الأنس فى وجوههم محل تجاعيد الشقاء 
وأحبوا الحياة كما يحبون الجنة » ( ص ۲۳١‏ ) + وحين يحمل معروف 
الى الحاكم لحاکمته » پجتمع أآصحابه حوله « جسما عملاق لا حدود له 
يجار بالاحتجاج والخوف من المستقبل » ويصيحون ( معروف برىء ‏ 
معروف رحيم ‏ معروف لن يموت - الويل لن يمسه بسوء » ه 


وتنثهى القصة فيآمر السلطان - استجابة لوعى الجماهیر ب بأن 
٠‏ يتولى معروف ولاية الحى « تعالت الهتافات مدوية » وثمل العباد بالفوز 
البین » ص ۲٤۲‏ + 


كان من المكن أن تنتهى الرواية عند ثلك النهاية السعيدة ء ولكن 
الولف أضاف حكايتين هما : « السندياد » و « البكاعون » * وقد ثبدو 
هذه الاضافة مقحمة عند من تعود على القالب النقليدى »ء الذى بعتمد 
على هیکل حکائى » يتطور بالحدث حتى نهاية طبيعية ومبررة ولا تزيد 
لبها » ولكن هذه الأشافة تبدو مبررة بمنطق الحكايات الشسبية » التى 
تتوقف بعد النهاية لتستخلص العبرة » وتصفى الحساب وتعيد ترتيب 
البيت من جديد » وتوزع التركة » وتطمثن على مصائر الشخصيات . 
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وهكذا كان دور « السندباد » أو « البكاعون » وهو استخلاص 
العبرة الأولى بطريقة الحكمة الدالة واستخلاص النتائج » فحين عاد 
سندیاد مترعا بالخيرة استدعاه السلطان ليقص رحلاته » فکانت کل 
رحلة تبدا بمغزى يقدمه السندباد للسلطان وتنتهى بتعليق من السلطان » 
ويدور خلال ذلك حوار يذكرنا بالمجالس العربية ف كتب الجاحظ وأبى 
حیان التوحیدی ٠‏ 


آما الثانية ( البكاءعون ) فهى فلسفة عامة للحياة » ولكن من وجهة 
نظر شعبية » ترى الدنيا معبرا » وتكثر من الحديث عن الوت هادم 
اللذات ومفرق الجماعات » وتغلب فيها لحظات الأسى والحزن » ما 
اللحظات السعيدة أو النهايات السعيدة فهى لحظات عابرة » وكذلك حال 
الحياة الدنيا فهى زاثلة ٭ 

*# * 

يقترب الولف اذن من سكل الحكايات الشعبية » ومن البناء القصصى 
لنيالى العربية ٠‏ ولا يكتفى بهذا المعمار الخارجى » ولكنه ينثر داخل 
الرواية من الأساليب ما يستحضر جو الليالى » فهناك اخثلاط بين الجن 
والانس ء وظهور العفاريت »> وحديث عن كيد النساء وعن ثحال الرآة 
المترفة » وعن ا لمسخ من صورة الى أخرى » وعن مغامرات ماجنة بتخللها 
الشعر والعناء ٠‏ 


ورائحة الكتب القديمة تتثاثر داخل الرواية » فكأئنا نطالم كنب 

التراث فمن حكم ووصايا تذكرنا بالعقد الفريد ( ملحق / ١‏ ) › ومن 

ايالى يختلط فيها الشعر بالغناء تذكرنا بأبى الفرج الأصبهانى ( ملحق / ۲) 

ومن ليالى صوفية تذكرنا بالامتاع والمؤانسة ( ملحق / ۴ ) ومن استخلاص 

للعبرة عن طريق الحكايات يذكرنا بكتاب « كليلة ودمئة » ( ملحق / ٤‏ ) ء 
( م 1١‏ الوسطية ) 
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ویعد ء فان تلك الخطوة من نجيب محفوظ تشسير الى الطريق الصحيح 
فى مسيرة الرواية العربية ويمكن آن تمنحها صفة العا ية » فان التجارب 
التى تعتمد على آشكال آوروبية قد تصل الى مستوى بلزاك وزولا »> 
أو مستوى فولكنر وجيمس جويس ٠»‏ ولكنها تظل صدى للك الأثسكال 
والأصل بغنى عن الصورة » ينقصها ذلك الطعم الحريف الخاص ء الذى 
يميز تجربتنا كشرقيين ٠‏ نقع فى منطقة جغرافية محمددة ونملك تاريخا 
ثقافيا ممیزا ٠‏ ان هذا لا يعنى التوقف عن ممارسة الاسكال الأوربية 
فتلك نظرة ضيقة لا نسثطيعها حتى لو أردنا » فالحضارة الأوربية ثقسم 
بصفة العالية والعموم ء ولكن ف الوقت نفسه لا نجعل من مركب 
النقص حائلا دون التسمع للذات واستيحاء الثراث ٠‏ ان الفن ليس 
اسكالا دينية لا تقبل النقاش . بل هو تجارب بشرية تخثلف من جيل 
انی جيل ومن ثقافة الى ثقافة » وكل تجربة جديدة انما هى اثراء للحضارة 
الانسانية عامة ٠‏ ان العالم الأوربى يكتشف دائما أشكالا جديدة ومتنوعة 
فى مجال الغن الروائى » وبعض هذه التجارب الحديثة للغاية قد تلتقی مع 
ملامح التجربة العربية القديمة كالاعتماد على الراوى والسرد » وتداخل 
الحكايات » والمسامرة والظرف » وحينئذ تلفتنا هذه الأشكال الى ثراثنا 
القصصى » واكن عن طرق التجارب الأوربية الثى ثلون كل شىء بمنظورها » 
ومن ثم تفتد تجاربنا 'لتلقائية والمعاناة والاحساس بأنها من خلقنا › 
وتظل مجرد بطانات نتبه بها ونعلقها ف رقابنا دلالة العصرية والتحضر ٠‏ 


١/ ملحق‎ 


ظما خلا الى نفسه تساءل « هل بقيت ف الحياة بمعجزة إإأعمل 
حمالا ٠ » ! ١‏ وتساءل آيضا « لم لم بهجرنى سنجام فى اللحظة الحرجة 
كما هجر قمقام صنعان الجمالى ؟ » ء وامتلا بالحيرة كوعاء مكشوف ثحت 
المطر فقادته غدماه الى دار الشيخ عبد الله البلخی ۰ قبل یده وترہع آمامه 
وهو يقول : ۰ 


انی غریب ۰+ 

فقاطعه الشيخ : 

کلنا غریاء ٠‏ 

اأسمك كالزهرة يجذب اليه وارد النحلات ء 
فقال الشيخ : 

الفعل الجميل خير من القول الحميل ١ءء‏ 

- ولكن ما الفعل الجمیل ؟ ٠۰‏ هذه هى مشسكلتى ! 
- آلم يصادفك عند مجيئك رجل حاثر ؟ 

- آین یا مولای ؟ 

فاجاب پهدوء : 

بين مقامى العبادة والدم ؟ 

فارتعد خوفا وقال لنفسه انه يرى ما وراء الحجاب + وقل مثنهدا : 
ف الليلة الظلماء بغثقد البدر ء 

فغال الشيخ : 
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- هم السعداء فى جميع الأحوال ٠‏ 

قوم يتلقون البادىء ويسعون ف الأرض › وقوم يتوغلون فى 
العلم ويتولون الشثون » وقوم يواصلون السير حتى مقام الحب ولكن 
ما أقلهم ! 

فثفکر عبد الله ملیا ثم قال : 

- ولكن العباد فى حاجة الى الرعاية ٠٠‏ 

فقال دون آن پتځلی عنه هدوؤه : 

کل على قدر همته ۰ 

فتحدی ثردده خالا : 

انما فدرنك یا مولای ء٠‏ ۱ 

وعثر فى الصمت كأنما ليجمع آفكاره فقال الشيخ : 

الا اتحدشنى عن مقمادك ١‏ 

اذا ؟ 

کل على ندر همته | 

أسبل جفنيه غائبا عن اللقاء ء 

انتظر عبد اله أن يرفعهما مرة أخرى ولكنه لم يفعل فانحنى لاثما 


دده واأنصرف ۰ 


ملق /۲ 


احتفل بالزفاف فى حجرة آم السعد ء تسهدته الأسرثان » ودعی اليه 
عبد لله الحمال فسوغ حضوره بهدية من العنبر والبخور فدمها للعروسين › 
وبما بذله فى النهار من كنس الفناء ٠‏ جاد بالهمة التى جاد بها ساعة 
تصدى لقتل بطيشة مرجان ٠‏ مل بعبق الأسرة الحار الذى نفثت فى 
جوارحه سكرة باقية * جاش صدره بالأبوة والزوجية والحب خاشعا 
قديم ونعم بالقرب » دافنا سره فی بثر مثرع بالأسی ۰ 
وتطوعت حسنية لاحياء زفاف شقيها معتمدة على اجادتها فی الشسعر 
پترجم طرف عن لسانى لتعلموا 
ویبدی لکم ما کان صدری یکتم 
خرست وطرف بالهوی يتكلم 
نطاربوا جمیعا » ورب عبد اله حتی فاض لبه بالدمع * وقام لیلقی 
ف المدفاة حطبا فسمع على باب الحجرة طرقا ٠‏ مفى ايفتح فطالعه ف 
سم نحن تجار آغراب ٤‏ سمعتا غناء جمیلا فقلنا ان الكرام لا يصدون 
العريب +* 
آسار فاضل الى النساء فثوارین ورأء سثارة تثشطر الحجرة ومضی 
نحو الأغراب مالا : 
ادخلوا بسلام ٠١‏ ما هو الا زفاف قاصر على أهله البسطاء ٠‏ 


2“ 


فقال الرجل الغريب : 

O NEN TOE 

وقال آحد الآخرين 

عندکم دفء جميل ۰ 

وجاءهم فاضل بطبق من البسيمة والمشبك وهو يقو : 

ما لدینا سوی هذا وهو ما نثعیش منه ۰ 

نحمد الله الذى حلى ريقنا وأحلى لبلتنا ء 

ومال كبيرهم على آذن أحد الآخرين فغادر اكان مسرعا * وخطف 
عب أشن الکن تظرات تخل اله أنه لارا لول مرة > وخادل ى 
يتذكر أبن ومتى ولكن خانته الذاكرة ٠١‏ ثم رجع الرجل محملا بالسمك 
المقلى والمشوى فدب فى الأنفس نشاط » وسعدت بلذيذ المأكل ء وتال 

ما ليق مسکننا بمقامكم ٠‏ 

فقال الرجل مجاملا : 

بال باعل .انسكن 2 

ثم برجاء : 

ا ال ا ا مک 

ی ى و شر ق 
آخری تهادی صوت حسنية منشدا ` 

لو علمنا مجيتكم لفرشنا 

مهجة القلب آو سواد العيسون 


1 


¥ 
وفرش-نا خدودنا والقينضا 
| ليكون المسير فوق الجشون 

فطرب الجميع وهثف أحد الغرباء : 

تبارك اللخلاق العظيم ٠‏ 

وسال الكبير فاضل : 

- كيف ملكت هذه الجارية ونت عاى ما تزعم من فقر ؟ 
فال فاضل : ) 

ما ھی الا شسفیقثی ۰ 

, - لھا صوت مهذب ینم عن آصل کریم ۰ 
٠‏ فوجم فاضل فما كان من عبد الله الحمال الا أن قال : 

وانه لن أصل كريم اعترضته غدرة من غدرات الزمان ٠‏ 
فتساعل الثاجر : 

ما حكاية لك الغدرة ؟ 

فأجاب عبد اله الحمال : 

ما من أحد فى مدينثنا الا ويعرف حكاية الاجر صنعان 

الجمالى ءء ! 

فصمت الثاجر لحظة ثم قال : 

سمعنا بها فيما سمعنا من نباء مدينتكم المجيبة ء 

وتساءل زمیله : 

ولکن هل تصدقون ما روی عن العفریت ؟ 

فتساعل قاض بدوره + 
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کیف لا وقد جر علینا ما جر من کوارث ! 

ولكن الوالى لا يستطيع أن يستدعى العفريث للشهادة أو التحقيق 
فکیف يقيم العدل ؟ 

فقال عبد الله الحمال : 

على الوالى أن يقيم العدل من البداية فلا تقتحم المضاريت 
علينا حيانا ! | 

فستاله كبير العرباء : 

تری هل تکابدون فی حیاتکم ظلما ؟ ! 

فأسعفه الحذر المكتسب من خبرته القديمة ف الشرطة وقال : 

لنا سلطان عادل والحمد له ولكن الحياة لا تخلو من غصص ء 

وتواصل الحديث ساعة حتى نهض الغرباء للائصراف ٠‏ 


4۹ 
ملحق /۲ 
وذاات ليلة استقله الشسيخ فى الحجرة نفسها ولكنه رآى ستثارة 
مسدولة فى ركنها الأيمن فغزته خواطز الشباب ٠‏ وقال الشيخ : 
اسمع يا علاء الدين ء 
تحركت أوثار عود من وراء الستار وأنشد صوت عذب : 
ليدلى بوجهك مشرق وظلامه فى الناس سارى 
والناس فى سدف الظلا م ونحن فا ضوء النهار 
سكن الصوث ولكن صداه واصل نفاذه الى الأعماق ء٠‏ تال الشيخ : 
هذه دة اتن ر انها اة اده ٠‏ 
غمغْم علاء الدين منتشيا : 
لئد رفضت أن أعطيها لابن كير الشرطة ٠‏ 
ثم مواصلا بعد صمت : 
ولكنى وهبتها لك يا علاء الدين ٠‏ 
فقال بنيرة مرنعشة من التأثر : 
ما آنا الا حلاق متجول » 
فانشسد الشيخ : 
زائر نم عليه حسنه كيف يخفى اليل بدرا طلعا 
ثم قال : 
من ذل فی نفسه رفع الله قدره » ومن عز فی تسه آذله اله فی 
آعين عباده + 


o: 


ملحق /) 


فعلمت يا مولاى ان الطعام غذاء عند الاعتدال » ومهلكة عند النهم 
ويصدق على الشهوات ما يصدق عليه » فتد تحطمت السفينة كسابقتيها 
فوجدنا آنفسنا فى جزيرة بحكمها ملك عملاق » لکنه کریم «ضباف » رحب 
بنا ترحيبا فاق جميع آمالنا ء ولم يكن لنا فى كنفه الا الاسترخاء والسمر » 
وقدم انا من صنوف الطعام وآلوانه ما لا يخطر ببال » فأقبلنا على الطعام 
کالمجائين » غير أن كلمات قديمة تلقبتها فى صباى عن مولانا الشيخ عبد اله 
البلخى » صدتنى عن الافراط ويسرت لى وقثا طوياا للءبادة » على حين أنفق 
أصحابی وقنهم ف النهام الطعام والنوم الثقيل ف آعقاب الامتلاء » فازداد 
وزنهم زبادة فظيعة واكتظوا باللحم رالدهن فائظلبوا كالبراميل ٠‏ وجاء 
الك ذات يوم فتأملنا رجلا رجلا » ثم عاد أصحابى الى قصره والثفت 
انی قاثلا ف ازدراء : 


فحزنت لذاك » وخطر لى آن نسلل بليل لأرى ما يغعل أصحابى 
فرأيت رجال اللك وهم يذبحون الربان ويقدمونه للملك فالتهمه بوحشية 
وثلذذ ء فطنت ف الحال الى سر كرمه »> وهربت الى الشاطىء حتى 
أنقذثنى سفينة ٠٠‏ ۰ 


تمثم السلطان : 

أبقاك تورعك يا سندباد ٠‏ 

ثم قال وکانما پحادث نفسه ,۰ 

ولكن الملك أيضا فى حاجة الى الورع ! 


أسئثبقی السندباد صدی تعلق السلطان دقيشة ثم واصك حدیثه ۰ 


العمل السار س 
اللفسبة 
١‏ - بنية الأغة وفكرة الوسطية : 
قضبة الأض_داد تفضی الى فكرة الوسطية فى اللعة العربية 
فالأبيض واالأسود بجتمعان ف أفظة » الج-ون “¢ والليل والنهار ف 
» الصريم ¢ واالعطشان والریان ف » الناهل € “¢ والظلمة والضوء ف 
« السدفة » ء والس -ائل والمعطى فى « الجادى » » والقوة والضعف فى 
« المنة » » وغير ذلك من ألفاظ ليست من القلة حتى نظن آنها من بايا 
اللمجات » التى تأخذ سبیلها الى الانقراض ١:‏ ولكنها من الكثرة ما يجعلها 
تمثل ظاهرة فى اللغة العربية تحتاج الى تفسير ٠‏ 


وهى ظاهرة لا تدل على فقر ف الألفاظ ء فاللعة العربية غنية بألناظها » 
وتتمیز أيضا بظآهرة الثرادف » التی تجعل مثلا لاد خمسين ومائهۀ 
اسم » وللحية مائتين » وللحجر سبعين اسما (ا) « 


وه ودي هذه الظاهرة الى اخئلاط ف التفكير » يدل على أن اللغة 
العربية ته تفتقر الى التحديد » فمعانى الألفاظ كما یشرح السيوطى وهو 
برد هذا الزعم 0 تفهم من سياق الكلام ٤ء‏ فحاز وقوع اللفظة الواحدة 
على العنيين المتضادين » گنه بثقدمهما ویأتی بعدهما ما يدل على 
خصوصية أحد العنيين دون الآخر » ويضرب مثلا على ذلك ڊ بقول الشاعر : 


)۲( ا ۲ والسیوطی هو عبد ا جلال الدين بن آبی 
و و 
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كل شىء ما خلا الموت جال 
والفتى بسعى ويلهيه الأمل 


فالمعنى الذى يتضمنه البيت يدل على أن المراد من لفظ « جال » 
هو « اليسير » فكل شىء يسير الا الوت » ولا يتبادر الى الذهن المعنى 
الآخر لهذا اللفظ » فلا يظن أحد أن لبيدا الشاعر يعنى أن كل شىء 


عظيم الا الوت ء 


فظاهرة الأضداد لا يمكن أن تفسر بتعدد اللمجات » فان اللهجاتث 
متى تسربت الى اللغة المشتركة » تصبح جزءا منها » وتخضع لنظامها 
ومعانيها » وئنسلخ عن مصادرها الأولى » ولا بمكن أن تعد ظاهرة الأضداد 
أيضا فقرا فى الألفاظ » أو اضطرابا ف المعانى » ولكنها ثضرب بجذور 
عميقة فى التركيبة العربية التى تسمح بتجاور الأضداد » كما يتجاور 
الليل والنهار »> والخصب والجدب » والخوف والأمن » وكمها يمتزج 
البحران » هذا عذب فرات سائع شرابه » وهذا ملح آجاج ۰ 


ان علاقة التضاد لا تقل ف أهميتها عن علاقة الثماثل ء لأنها جزء 
من نظرة العربى » غرستها البيئة ( الطبيعية ) وأكدها الاسلام ( التاريخ ) > 
وعبرت عنها اللعة ( التطبيق ) » فالعربى الذى ينظر الى الأسياء بعينين › 
ويغكر بقلبين » والذى مثله مثل ملك » نصفه من ثلج » ونصفه من ار › 
لا الثلج يطفىء النار ولا النار تذيب الثلج » يمكن أن يخثرع كلمة تدل 
فى وقت واحد على الأبيض والأس-ود > آو على الليل والنهار » أو 
على الجود والبخل ؛ 


ان المعانى المتضادة لست متنافرة أو متاناطعة » فهناك علاقة 
ما بينها » فكلمة الليل تذكر بالنهار '» والخير يذكر بالشر » فاجتماعهما فى 
لفظ واحد هو ايحاء بظك النظرة المركبة » انهما يتجاوران فيصيران 
کالشیء الواحد » ولأمر ما ذكر بعضهم » كما يشرح المسيوطى » أن 
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الممنيين يرجعان الى أصل واحد « فمن ذلك الصريم يقال اليل صريم › 
وللنهار صريم » لأن الليل ينصرم من النهار والنهار ينصرم من الليل » 
فأصل المعنيين من باب واحد وهو القطع » وكذلك المصسارخ : المغيث 
والصارخ : المستغيث » سميا بذلك لأن ا ميث يصرخ بالاستغاثة » فأصلهما 
من باب واحد » وكذلك السدفة الظلمة » والسدفة الضوء » سميا بذلك »› 
لآن صل السدفة الستر » فكأن النهار اذا أقبل ستر ضؤوه ظلمة الليل » 
وكان الليل, اذا أقبل سترت ظلمقه ضوء النهار » (ا) » وقال « وبعضهم 
يجعل السدفة اختلاط الضوء والظلمة معا » كوقت ما بين صلاة الفجر الى 
الاسفار » () * 


X# ¥‏ 
ان الناظر ف آلفاظ الألوان فى اللعة العربية يلاحظ ظاهرتين : 


الأولى ان آلغاظا کثرة تعر عن الإضداد > فھی فيد الأسود 6 
وتفيد الأبيض ف الوقت نفسبه »› فيقال » ايهار الليل » ثراكيت ظلمثه 
وابهيرار الليل : طلوع نجومه › والقهد البيض من أولاد الظباء والبقر 
آو هی غنم سود »> وآديم الليل ظلمنه وأديم النهار بياضه › والغراب 
طاثر أسود » وا مغرب هو الصبح أبياضه » والعفرة غبرة فى حمرة » وثريد 
أعفر مبيض » والاسحم هو الأسود أو هو الكل الأبيض » والسدفة هى 
الظلمة أو ھی الضوء »› والبمم لون 'احد لا يخالطه غبره سوادا کان أو 
بياضا » والجون هو الأسود أو الأبيض » والأحم تد يطلق على الأسود 
وقيل هو الأبيض » والحر سواد فظاهر آذن الفرس أو هى حبة دثيقة 


آما الظاهرة الثانىة فھی أن العربى يتنه للأشياء التى حوله + والتى 


۲١١/١ المزهر‎ )١( 
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يتجاور فيها اللونان الأبيض والأسود معا » وهى صفة تجذبه » ويتابع 
تطبيقانها ف الطواهر حوله » ويضع لها الألغاظ الكثيرة فيقول : بقع وآبرد 
وأخصف واصقع وأنوق وأمخر وآغر وأملح وآباق وأورق واحسب واقفز 
ونمش وأرخم ولطيم ومدئر وآزر ٠‏ ويقول : رثماء ومطرفة وعصماء 
ا ا و اد ركه واه وول الم اق 
واللعسة والبرج والبرش والكوكب والصور والدعج والزرق والسحر 
والصحر والشكل والشهب والمصدع والصحم والصهب والطحل والعرم 
والعيس والغبش والغبس والغلس والقرح والقمرة والمقاناة والقهب واللمظة 
والنبطة والشية ٠‏ 


وألفاظ كثيرة آخرى » اعتمدنا فى دلالاتها على لسان العرب »› وتدل 
فی عمومها على لون آبیض يجاوره لون سود » فالضد لا يعيب عن 
ضده ف الألوان » الثى يطالعها العربى صباح ومساء » نحن هنا ازاء مخلوق 
نصفه أبيض ونصفه أسود » لا يطعى أحدهما على الآخر » ولا يمثزج 
به » كالحية الرقشاء » أو الطائر الأيلق > أو الئاقة العصماء » أو الجمل 
ألأررق » آو الثوب الابرد » أو الفرس الاقفز أو الشاة الكحلاء ء 


وهى ثركيبة تضرب بجذور الى النفس العربية > تتجاور المنضادات 
ونتعايش آمام ناظريه » ویقبل هذا التالف بين المتضادات › ولا پستغرب 
ان يكون هناك ملك نصفه ثلج» ونصفه نار ل الثلج يطفىء النار »> 
ولا النار ثذیب الثلج » وأن بكون هناك بحران هذا عذاب سا شرایه ٤‏ 
وهذا ملج ,أجاج » ولکنهما لا يمتزجان › ولا تضيم خاصية أحدها فى 
الآخر » فیپنهما حاجز لا ببغيان * 


ان الأبيض والأسود يتجاوران » داخل النفسية العربية » وهو 
يقبلهما معا » ویوازن بینهما » انه بنظر الى الأشياء بالعينين » فلا يرى 
الدنيا بياضا فقط » ولا سوادا فقط » بل هى صورة يتجاور فيها الأبيض 
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والأسود تما نتجاور قطع الشسطرنج على رقعه واأحدة ۾ ترمز الى 


الليلع والنهار ء٠‏ 


والأسود مثل : 

اا ووو ت 
تریا نه-ارا مشمسا تد شبابه 
كأن مثار النقع فوق رءوسنا 
فانهض الى نار وفحم کانهما 
يتعاوران من العبار ملاءة 
تطوی اذا وردا مکانا محزضا 
واذا الاسنة خالطثها خلتها 
بيضاء فى نعج صفراء ف برج 


فمفردات الالوان وصورها تؤدی بنا من جدید »› الى 


. لالبيت لابن المعتز‎ )١( 


قد اثقلته حمولة من عنبر )( 
زھر الربی کان ما هو مقمر () 
واسیافنا لیل تماوی کواکیه () 
ف العين ظلم وانصاف تد اتفقال) 
E‏ 
واذا السنابك أسهلت نشراها () 
فیا خیال کواکب فى الماء () 
كأنها فضة قد مسها ذهب )( 


م الو 


(۲) البیت لابی تمام وقد علق عليه صاحب الایضاح ( ص ۳٠۹‏ ) خقال 
ان النباات من شدة خضرته س مع کثرته وتكاثفه فد صار لونه الى الاسوداد 


فنص من صورة الشمس حتى صار كضوء القمر . 


(۳) ابیت لبشار بن برد ٠‏ 
(O,‏ ) البيت للتنوخى 


انظر الایضاح ص ۲۲۹ 


2 اليڌان ن لعدى دن الرقاع يصف حمارين وحشیین ؛ ومحزنا ٠‏ صليا 


وق 


: ای دخلت السهل ٠‏ 


۲۸۹ اابيت اليحترى انظر الايضاح ص‎ Mw 
٠۲٠١/۱ البيت لذى الرمة + الخصاثص‎ )۷( 


0٦ 


التى تجمع بين الأمرين » دون آن يتداخلا » أو يطغى أحدهما على الآخر . 
ان الضد هنا يتعايش مع ضده » ونقبل هذا الخلوق » الذى يجمع بين 
اتناقضات والذى بيدو شيا عجيبا فى نظر حضارة آخرى » نقبله لان 
كل هذا يدور تحت عناية الله وأمره > وهذا هو معنى الدعاء الذى 
تيدفو به الل ليل ان التلى به النبى مان اف عه وما :نق 
الاسراء والمعراج » بان يلف الله بین قلوب عباده المسلمین كما آلف بين 
الثلج والنار ۰ 


#. # 


أن الضد لا يغيب عن الضد فى اللغة العربية » قد يفصل بينهما 
صراط مستقيم » أو ثسعرة رقيقة » كتلك التى تفصل بين التوكل والمتواكل » 
أو بين وحدة المشاهدة ووحدة الوجود ٠‏ 


ان اللعة العربية تفرق بين الضدين بحرف أو بحركة « قولمم 
یدوی من الداء ويداوى من الدواء (ا) ويخفر اذا نقض من أخفر » ويخفذر 
اذا أجار من خفذر » ولعنة اذا أكثر اللعن > ولعنة اذا كان نلعن » وهزاة 
وهزآة » وسخرة وسخرة » (7) * 


وقد يثسترك الضدان ف وزن واحد أو اشنقاق وااحد ٤‏ ویورد 
سيبويه () ف كتابه أمثلة كثيرة على ذلك » يدل تواترها على أن الضد 
لا يعيب عن ضده » ون أاللغة تنظر بعينين » وتجمع بين الأمرين » حتى 
لو بدا نیما مافران : 


(1) دوی يدوی هلك بہمرض باطن . 

(۲) الصاحبی ص ۱۹۲ وايضا المزهر ۲۴۳٠/۱‏ 

(۲) هو عمر بن عثمان بن قنبر ٤‏ ولد بالبيضاء احدى مدن فارس > ونشاً 
وأقام بالبصرة اخذ عن الخليل » وعيسى بن عمر » ويونس بن حبيب » توف 
سنة ۸۰| ھ »ء 


oy 


ففى الأدواء التى تصيب البدن قالوا حيط يحبط حبطا وهو 
حبط » ووجع بوجع وجعا وهو وجع » ومثل هذا الوزن والاشستقاق 
قالوا ف الأمراض التى تصيب الغؤاد مثل فزع يفزع فزعا وهو فزع » 
وفرق يفرق فرقا وهو فرق » ووجل يوجل وجلا وهو وجل (ا) ۰ 


وما يدل على الحسن أو القبح » فانه يأتى على وزن فعسل يفعل 
فى الضدين على وزن فعيل فيقال : وسيم » جميل › قبيح ٠‏ 


وما يدل على الشدة والجرآة » أو القوة والضعف » فانه پأتى على 
وزن واحد فيقال » ضعف ضعفا وهو ضعيف » كما يقال شجع شجاعة 
وهو سجاع ویقال شجيع » وفعال أخو فعيل () ٠‏ 


وما يدل على الرفعة والضعة فانه يأتى على وزن فعيل ٠‏ فيقال : 
کہیر وغنی ورغیع وشریف وکریم وحلیم › کما یقال : صغیر وکہیر وضعیف 
ورضیع ودئیء ولئیم ۰ 


ويواصل سببوية فى ثنايا الكتاب متابعاته » فينص ف أكثر ممن 
موضع على آن الضد یآتی على وزن ضده « قالوا : آشر يأآشر أشرا 
وهو أشر »> وہطر پیطر بطرا وهو بطر » وفرح يفرح فرحا وهو 
فرح ۰*۰ وقالوا : جذلان › کما قالوا کسلان وکسل وسکران وسسکر » 
وقالوا نشط ينشط وهو نشيط » كما الوا : الحزين وقالوا النشساط 
كما قالوا السقام » وجعلوا السام والستيم كالجمال والجميل () 


(1) الكتاب ٠ 1۷/١‏ والحباط : وجع البطن من الائتغاخ لكثرة الأكل 
أو لكل ما لا يوافق * 
الكتاب ۲٠/۲‏ 
(۳) االکتاب 1۹/۲ 
: ) م ۷ س الوسطية ( 


OA 


وقالوا شبع يشبع شبعا »> وهو شبعان » كثروا الشبع كما قالوا 
الطوى () وقد يقال للانسان قليل كما يقال قصير » فقد وافق بضده › 
وهو العظيم » الا أن ضد العظيم الصغير » وض-د القليل الكثير » فقد 
وافق ضد الكثير ضد العظيم فى البناء» () ٠‏ 
* # % 

ومراعاة الجانب الآخر ف اللغة العربية » لا بتأتى ف الكلمة الواحدة 
فقط » ولكن ف العلاقات أيضا ء فاللغة العربية توازن بين الشيئين » 
وتعادل بين المتقابلين » لا تركز على جانب وتهمل الجانب الآخر » عين 
على الماديات والحسيات والحقيقة وأخرى على المعنويات والمجاز » 
عين على اللفظ والكلمة والدال » وأخرى فى الوقت نفسه على المعنى 
والمدلول ٠‏ 


ان مجرد التصفح لكتاب « آساس البلاغة » للزمخشرى () » وهو 
كتاب يذكر العنى الحقيقى والمعنى المجازى للكلمة ء يدرك قرب العلاقة 
بين الحقيقة والمجاز » ويرى أن المعنويات لا توغل بعيدا عن الحسيات » 
فھی ثنبثق منها وتجاورها »> ولا يغصسل بينهما الا فاصل دقيق « سما 
خاض لجة بحر طام » واقتحم قلة جبل سام ۰ء ومن المجاز سمت نفسه 
الى كذا » وهمته تسمو الى معالى الأمور » » « سمن الشاة وأسمنها 
وسمن حتى زمن ٠٠*‏ ومن المجاز كلام غث وسمين » « الأثلة السمرة » 


(1) الكتاب ۳١/٠‏ ويذكر صاحب اللسان فى مادة « وسسط » أن من 
الشائع ان نقيض الشىء ينزل مثزلة نظيره فكثير من الأوزان يقال وط 
على وزن طرف › وشبعان على وزن جوعان › وطویل على وزن قصم . 

(۲) الكتاب ۲۲/۲ 

ب(۲) وهو ابو القاسم محمود بن عمر الزمخشرى > ولد بزمخشر سنة 
۷ ه + ورحل الى خراسمان بالعراق › وجاور بمكة المكرمة » وتوف پخوارزم 
ستة ٥۴۸‏ ھ . 


Yo 


وقيل شجرة من العضاة طويلة مستقيمة الخشبة تعمل منها القصاع 
والاقداح » فوقعت مجازا ف قولهم : نحت آثلته اذا ثنقصه » > « أز 

الغرس على فأس اللجام : عض عليه وأمسكه ومن المجاز زم الدهر 
علينا » وأزمتنا آزمة » > « فلان مأآفون : منزوف العقل » وفى عقله أن » 
من آفنت الناقة اذا استتزف الحالب لبنها » **۰ « آرغم أنوفهم وانفهم › 
ونفست عن آنفیه آی منخريه ** وأمرآة أنوف أآى طببة الأنف ءء ومن 
امجاز هو آئف قومه وهم آنف الناس » > « وهذا شىء آنيق وأنق 
مؤنق » ورآبت له حسنا وآنقا وبهاء ورونقا وقد آنقنۍی بحسنه » وشد 
أنقتٽ به آی آعجبت > ولى به نق » وتأنق ف الروضة : وقع فيها متثبعا 
سا پونقه ٠*۰‏ ومن الجاز تأنق فى عمله وف كلامه اذا فعل فعل الثأنق 
ف الرياض من تتبع الأنق والاحسن » ٠‏ 


ويهتم العرب بغن التشبيه » ويتفقون على شرف قدره وفخامة آمره 
ف فن البلاغة () كما يقول الخطيب القزوينى » وهو فن أساسا يقوم على 
آداة تقرب بین سيین » أو على وجه شبه يجمع بينهما » والناظر فى كثير 
من التشبيهات > التى أوردها صاحب الايضاح » يجد أن العنويات انما 
تفسر بالحسيات » فهما ( الحسى والمعنوى ) يتجاوران » ولا يتثفصبل 
احدهما عن الآخر » قول الله تعالى « والذين كفروا أعمالهم كسراب 
بقیعه يحسبه الظمان ماء حتی اذا جاءہ لم یجده شیا » () « واضرب 
لهم مثل الحياة الدنيا كماء أنزلناه من السماء فاختلط به نبات الأرض 
فأصبح هشيما تذروه الرياح » () « يخرجهم من الظلمات الى النور »()» 


0١(‏ الايضاح ص ۲۲۸ ؛ والخطيب هو جلال الدين أبو محمد بن قاضى 
القضاة سعد الدين أبى محمد عبد الرحمن بن امام الدين أبى حتص عبر 
القزويثى » ولد سنة ٠ ٠١‏ انتقل الى دمشق وتولى الخطابة فى مسجدها > 
ثم تولی القضاء بمصر › ثم جاء الى دمشق وتوف بها سنة ۷۲۹ . 

(۲) سورة النور » الآية ۲۹ 

(۳) سورة الكهف الآية ٠٤‏ 

)٤(‏ سورة المائدة 1١‏ ء 


e 
وقال صلی الله علبه وسلم » آتیتكم بالجنشة البيضاء وجاء ف الشعر‎ 


ولقد ذكرنك والظلام كآنه يوم النوى وفؤاد من لم يعشق 
وأرض كأخلاق الكرام قطمتها ٠‏ وقد كحل الليل السماك فأبصرا () 
فانهض الى نار وفحم كأنهما ٠‏ ف العين ظلم وانصاف قد اتفخا() 
آھدیت عطرا مثل طب ثناثه فکآنما آهدی له آخلاقه 
كأن انتضاء البدر من تحت غيمه نجاء فى البأساء بعد وقوع () 


ان سهولة الانتقال من الماديات الى المعنويات » أو من الحقيقة 
الى المجاز » وان الاعتماد على آداة التشسبيه ف الانتقال بين المشبه والمشبه 
به » لا یدل کہا یری رينان على ضعف ف الخيال العربى ء اذى 
لا پستطیع آن ینکر خیالا دون تكاه » ولا يستطيع أن يوظل ف المنويات 
دون آن يعتمد على الحسيات » لأن من يظن ذلك لا يستطيع أن يقع على 
فلسفة التفكير العربى » انه غريب ينظر بعين وأحدة » ويركز على أمر 
دون آخب ٭ 


ولأن هذا كله يمكن أن يغسر بفكرة الوسطية » والتى لا تركز على 
جانب وتهمل الجانب الآخر »> ان العربى الذى يتنبه للصورة الدقيثة ف 
بيت التنوخى » صورة تجمع بين الضدين ف شىء واحد» فالنار تتجاور 
مع الفحم » كما بتجاور الأسود والأبيض ٠»‏ والظلم والعدل » العربى الذى 
يدرك أمثال هذه الصور الدقيقة » ليس بنريب أن يجمع بين المادى 
والحسى » والحقيقة والمجاز » ولا يفصل بينهما الا حرف صغير » أو 


:(1) النوى : الفراق » السماك : اسم كوكب . 

(۲) البيت للتنوخى وهو أبو القاسم على بن دااود » أبى الفهم القاضى . 

(۴) انتضى السيف : اسه من غمده ١‏ نجاء : نجاة ٠‏ والبيت العلوى 
الأصغفهانى e‏ 


۹۱ 


خطوة قربية » ان هذا ليس غربيا كما قلت على من يعيش ف ظل حضارة › 
ثنظر بالعينين › وتتعايش فغيها الاضداد »> كما بثعايش الثلج والشار » 
فلا الثلج يطفىء النار » ولا النار تذيب الثلج » لأن كل ذلك بجرى تحت 
عين الله » الذى بؤّلف بين النضادات » ويخرج الحى من الميتٽت ويخرج 
اميت من المحى ء ۰ 
F*#‏ % 

والعلاقة بين اللفظ وا لمعنى متوازنة » فلا يطغى أحدهما على الآخر > 
ان المعانى لا تعيش بعيدا عن البئية اللفظية » آنا لا أتحدث هنا عن اللفظ 
والمعنى بمعناهما البلاغى » ولا عن الشكل والمضمون بمعناهما الأدبى › 
ولكن آتحدث عن الألفاظ ودلالاتها بمعناها اللعوى » نحن هنا أزاء لعة 
ثكاد تصبح تصورية » بمعنى أن ألفاظها وحروفها وبنيتها الشكلية تكاد 
تجس-د المعنى » وهى خصيصة ليست من أستنتاجى » بل تنبه اليا 
كثير من اللغويين القدامى ٠‏ 

حقا ان السيوطى يرفض رآى عباد بن سليمان الصيمرى من المعتزلة › 
الذى يرى أن الناسبة بين اللفظ ومدلوله مناسبة طبيعية ء فلابد من أن 
يدل اللفظ ببنیته على محتواه » وقد سثل بعض من یری رآیه عن معنی 
« اذغاغ » وهو بالفارسية الحجر » فقال « ارى فيه بيسا شديدا 
وأراه الحجر » () ٠‏ 


ولكن السيوطى مع ذلك يرى أن آهل العربية « كادوا يطبتون على 
ثيوت الناسية بين الألفاظ والمعانى › وان كانت الناسبة پينهما ليست 
ذاتية وموجبة » ٠‏ 


h1 “<Y 


ویعقد أن جنی بابا تحت عنوان « امساس الألفاظ باه المعانى »() 
ویضرب أمثلة كثيرة ندل على ان الألفاظ العربية توحى بمعانيها » ومن 
تلك الأمثلة 


الجندب استثطالة ومد سمو ه ) صر ) وحان روا ف صوتٽت البازى 
تقطیعا سموه (صرصر ) ء 


۲ س وزن فعلان يدل على الاضطراب والحركة مثل : النقران () + 
الغليان » الغثيان » وذلاك لأن توالى الحركات ف اللفظ يدل على ثوالى 
الأحداث وتكرارها ۰ 


المصادر الرباعية المضعفة ثدل على الثكرير نحو : الزغزغة > 
والقلتلة > والصلصلة » والقعقعة »> فكأن نكرير الحرف يعنى ثكرير الشىء » 

۽ - وزن فعلى فى الصفات والمصادر يأتى للسرعة » نحو البشكى › 
والجمزى ٠‏ والولشى * فو الى الحركات فى اللفظ يدل على توالى الشىء 
وسرعته + 

ه ‏ تكرير العين ف اللفظ يدل على تكرير الحدث » نحو : كس »¢ 
وقطع » وفتح » وغلف ٠‏ 

> أصوات الحروف ف اللفظة » تدل على الأصوات الخارجية ء 
والقضم لأكل اليابس »> فاخثارو| الخاء لرخاوتها لكل الرطب » والقاف 


() الخصائس 101/۲ ؛ وان جنى ۽ هو أبو الغتح عثمان بن حنی 


اا 


لصلابتها لليابس »> ومن ذلك النضح للماء ونحوه » والنضح أقوى من 
النضحخ »> فجعلوا الحاء لرفتها للماء الضعيف » والخاء لغلظها لا هو 
آقوى منه ۰+ ومن ذلك الوسيلة والوصيلة » فالصاد أقوى صوتا من 
السين ا فيها من الاستعلاء 6 والوصيلة أقوی معنی من الوسيلة ت 
ومن ذلك صعيد وسعيد فجعلوا الصاد لأنها أثوى للصعود الس › 
رخطرا الشن لضا الود اموي نالوا هر سيد الجد رعا 
الجد » والدلالة اللفظية آثوى من الدلالة المعنوية ء 


۷ بل أن ترتيب الحروف ف الكلمة » يدل على ترثيب الأصمداث 
المعبر عنها » وكأن الكلمة قد تحولت الى صورة مجسدة للفعل » وذاك 
مثل « بحث » فالباء لغلظها تشبه بصوتها خفقة الكف على الأرض > 
والحاء بصحلها () تشبه مخالب الأس-د وبراثن الذثب ونحوها اذا غارت 
فى الأرض » والثاء للئفث والبث للتراب ٠‏ 


۸ ومن ذلك تسميتهم الأسياء بأصواثها » کالخازباز لصوثه () » 
والبط لصوته » والواق لصوته (7) » وغاق لصوته () » 


٩‏ س واذا اجتمعت الفاء مح الدال ء والتاء » والطاء > والراء ء 
واللام » والنون ٠‏ فانها تدل على الوهن والضعف » مثل : الدالف ( الشيخ 
الضعيف ) » والثالف » والطليف » والظليف ( ظليف لغة ف الطليف وهو 
الجان ) »> والطنف ( لا آشرف خارجا عن البثاء » وليست له قوة البناء 
الأصلى ) » والدنف ( المريض ) » والثنوفة ( وهى الفلاة التى تؤدى الى 
الملاك ) »> والترفیه ( لين العش ) ٠‏ والطرف ( لأن طرف الشىء أضعف 


(1) الصحل : البحة فى الصوت . 
(۲) الخازباز. + الذباب . 

(۳) اسم طائر فوق العصفور ٠‏ 
(4) الفاق : الغراب . 


4 


من وسطه ) » والغرد ( وهو ضرعف من الجماعة ) » والطفل ( للصعير ) ٠‏ 
والطفل [ لأرخص وهو خد الشثن ) » والثفل لاريح المكروهة فهى منبوذة › 
والدفر للنتن » والفلثه لضعف الرآى ء والفطر للشق ٠‏ 


ويزيد السيوطى () أمثلة أخرى تتدرج فيها الحروف مع درجات 
المعانى »> وذلك إلأن العرب كما بقول » تسشخدم الحرف الأضعف والالين 
والأخف والأسهل والأهمس »> لا هو أدنى وآقل وأخف عملا أو صوتا » 
وجعلت الحرف الأقوى والأشد والأظهر والأجهر » أا هو آقوى 
عملا وأعظم حسا » ومن ذلك المد والمت والمط » ومنه النقش ف الحائط 
والرقش ف القرطاس والوشم ف اليد » والرسم ف الجلد » والرشم على 
الحنطة والشمين » والوشى ف الثوب ٠‏ ومنه الضرب بالراحة على مقدم 
الرأس : صقع » وعلى القفا : صفع » وعلى الخد ببسط الكف : لطم » وبقبض 
الكف : لكم » وبكلتا اليدين : كدم » وعلى الجنب بالأصبع : ولخز » وعلى 
الصدر والجنب : وكز ولكز » وعلى الحنك والذقن : وهز ولهز ٠‏ ومنه 
اذا آخرج المكروب أو المريض صوثا رقيقا فهو الرنين › فان أخفاه فهو 
الهنين » فان آظهره فخرج خافتا فهو الحنين » فاذا زاد فيه فهو الأئين › 
فان زاد ف رفعه فهو الخنين ء 

Re * 


فان اللفظ لا يغيب عن المعنى » والعلاقة بينهما مطردة » فاذا تقاربت 
المعانى تقاربت الألفاظ » واذا زادت الألفاظ زادت المعانى » نحن هنا ازاء 
قضيتين أخريين » شار اليهما أبن جنى أيضا » وتكشسفان عن العلاقة 
القريبة بين اللفظ والمعنى » فأحدهما لاأ يوغل بعيدا عن الآآخر > انهما 
یسیران متوازیین » ویؤثر کل منها ف الآخر ٠‏ 


اما القضية الأولی فقد ذکرها اہن جنى تحت عنوان « باب ف ثصاقب 


"e 


الألفاظ لتصاقب المعانى » (ا) » وهو يعنى بذلك ان المعانى اذا تقارہت > 
فان الألفاظ أيضا تتقارب »> انه هنا لا بتحدث عن لفظ وأحد ومعنى 
وأحد » ولکنه بتحدث عن مجموعة من العانی تتقارب ف دلالانها ٤‏ وتاتی 


| - قد بکون الاخثلاف دين الألغاظط ی حرف واحد » ولکن نطقه 
يتقارب ٠»‏ فالكلمات « جرف وجلف وجنف » يتقارب فيها الحرف الواحد 
الخظف » فالراء خث اللام والنون » وذلك لأن معانى هذه الألفاظ 
تتقارب » تقول جرفت القلم وجلغته اذا أخذت جلفته »> وقريب من ذلك 
الحنف وهو اليل »> واذا جرفت الشىء أو جلفته ء فقد املته عما كان 
عليه » والکلمتان « حمس » و « حبس » تثقاربان » فاليم أخت الباء ء 
والمعنيان يثقاربان أيضا ثقول حبست الشىء » وحمس الشر اذا أشتد » 
راتخن اكىة سا اة ازا الك اة 


۲ - وقد بكون الاختلاف ف حرفين » يثقاربان ف النطق » فالسحيل 
والصهيل فى ألفاظ الأصوات » وهما يتقاريان ف الحروف آيضا + فالصاد 
اخث السين والخاء اخت الحاء ء 


۳ س وقد يكون الاخثلاف فى ثلائثة حروف تتقارب ف نطقها » فالأزم 
والزاى اخث الصاد »والميم خت الياء ۰ 
% %* # 
آما القضية الثائية » فقد ذكرها ابن جنى ثحت عنوان « باب فى 
قوة اللفظ لثوة المعنى » 0 »> وهو يعنى بذلك ان الألغاظ أدلة المعانى 


.٠۲١/۲ الخصاثص‎ )١( 
۲٣٤۲/۳ الخصائص‎ )۲( 


۳۹٦ 


على حسد تعبيره » فالزيادة فيها تؤدى الى الزيادة ف المعنى ٠‏ أو بعبارة 
أآخرى.: يتجاور فى ذهن العربى داتما اللفظ ومعناه » فكلاهما ثريب من 
الآخضر » لا بسبب ضعف ف ادراك الكلمات أو قص-ور ق الفلسفة 
والثفكير » بل بسبب تلك النظرة المركبة التى تجمع بين الشىء وضده › 
وبسبب تلك العدالة بمعناها الوسطى » التى ثوازن فى الصكم بين 
الشىئين » فمثلا : 


> قول خشن » فاذا أردت الزيادة فى الخشونة قلت اخشوشن‎ ١ 
ومثله اعشب واعشوشب ء حلا واحلولى » خلق واخلولق » غدن‎ 
۰ ( واغدودن‎ 


Y‏ وقول فقدر ادا ردت الزيادة خلت اندر » وها یطرد 
ف باب فعل أفتعل » مثل کسب واکتسب » حمل واحتمل ۰ 


E‏ وٿنول جميل ووضیء » فاذ! أردتث الميالعة ف المعنى قلت 
وښاء وجمال » ومثله مليح وملاح وحسن وحسان ۰ 


: وتضعيف العين ف اللفظ يؤدى الى زيادة المعنى » قول‎ - >٤ 
اقطع زيادة فى قطع » وخطاف لكثرة الاختطاف » وسكين لكثرة سكين‎ 
الذابح به » والبزار والعطار والقصار لكثرة تعاطى هذه الأشياء » والنساف‎ 
لكثرة تسف هذا الطائر بجناحة  والخضارى لكثرة خضرة هذا الطا :۽‎ 
والحوارى أثوة حور هذا الطائر وهو بياضه () ء‎ 


)١(‏ خلق : كان خليقا وجديرا » ويقال اخلولق السحاب : استوى 
وصار خلیقا للمطر ٤‏ والغدن : اللين . 

(۴) الحوارى ٠‏ الدثيق الابيضش » ویرئ السیوطی ( المزهر ۲۴۲/۱ ) 
ان من سنن العرب الزيادة فى حروف الاسم ٠‏ اما للمبالغة واما التشويه 
والتقبيح » نحو رعشن للذى يرتعش وزرقم للشديد الزرق + وشدقم للوااسع 
الشدق » وصلدم للناقة الصلبة والاصل صاد › ومنه كبار وطوال وطرماح 
لنمفرط الطول › وسمعنه ونظرنه للكثير التسمع والتنظر .. 


¥ 


ويتحدث أبن جنى عن ان الكلمة الثلائية قد يزاد فيها حرف » لكى 
تلحق بالكلمة الرباعية أو الخماسية » وان هذا الالحاق سببه « التوسم 
فى اللغة » () كما يقول » واذا وقفنا عند هذه العبارة فسنجد ان الثوسع 
يعنى الزيادة ف المعنى والتى تقتضى الزيادة ف اللفظ » فمثلا الواو زائدة 
ف كلمة « كوثر » لكن تدل على الكثرة قال الشباعر : 


ونت کثیر پابن مروان طيب وكان أبوك ابن العقائل كوثرا 


area rama mtn pm 


(۱) الب لنصف ص ١‏ . 


واذا كانت البنية اللفظية تعكس فى ذاثها فكرة الوسطية » فان 
التطيل الدلالى يكشف عن مصادر تلك الوسطية ومراحلها التاريخية . 

ندلالة الوسط تفضى ف القواميس الى العدل » والعدل الى الاقامة › 
والاقامة الى دين الحنفية » ولفظة الحنفية تفضى الى طرف السلسلة ء 
فهی دین ابراهیم » وهی دين الاسلام جاء فى اللسان « والحنيف 
اللسلم الذى يتحنف عن الأديان » آى يميل الى الحق وقيل هو الذى 
يستقبل قبلة البيت الحرام على ملة ابراهيم » عليه وعلى نبينا الصلاة 
والسلام » وتیل کل من أسلم ف آمر الله ثعالى ولم يلثو » فهو حنيف ٠‏ 
أبو زيد : الحنيف : المسثقيم ونشسد : 

تعلم أن سيمديكم الينا طريق » لا يجور بكم حئيف 

الحنيف ف الجاهلية من كان يبحج البيث ويغتسل من الجنابة ويختتن › 
فلما جاء الاسبلام كان الحنيف المسلم » ويذلك تكاملت الساسلة » 
وأفضت دلالة « الوسطية » فى النهاية الى مصدرها التاريخى » فهى 
تئتاقل من حلقة الى حلقة » حتى تصل الى دين ابراهيم » وتتضام الحلقات 
فى وحدة »> تجمع بين الطرفين » الحنفية والاسلام » وكل منهما مرحلة 
تاريخية » تتحرك فيها الوسطية من الهلامية الى التحديد ء 


فالتحليل الدلالى لهذه الألفاظ يفضى بها الى مرحلة الضبط والتحديد »> 
فالاقامة وهى وجه من وجوه الوسطية » تعنى ضبط الاهواء والثبات على . 
الحالة الحق » والدين القيم كما ترش-د اللعة هو الدين المستقيم الذى 
لا زیغ فيه ولا ميل عن الحق »> والكتب القيمة هى الكنب المسثقيمة › 
الت نبين الحق من الباطل على اسثواء وبرهان » كما ورد فى اللسان » 


۳۹۹ 


ودين القيمة هو دين الأمة القيمة بالحق » أو دين الأمة المستشمة كما 
ورد فى اللسان أيضا ٠‏ 


فالمنجز التاريخى الذى تعطيه الدلالة اللغوية هو فكرة الضبط » 
التى أضافها الاسلام » فائتقلت بالحنفية من الهلامية الى التشكل ‏ 


وتحت عنوان « باب الأسباب الاسلامية » (ا) » أو عنوان « معرفة 
الألغاظ الاسلامية » () ء يتنبه أبن فارس () والسيوطى وغيرهما من 
الغويين الى التطور الدلالى ف ألفاظ اللغة » والذى صحب مجىء الاسلام ٠‏ 


ان یف الوسطة ف الترآن الكريم 6 تسیر الي مرحلة مميزة ف 
تاریخها » فد تحولٿ من مجرد مردود جغراف » الى قوة هادفة » لقد 
آصبح غرض الوسطية هو أن تجعل المسلمين نماذج بين الناس » يحكمون 
بینم » ویقیمون کفتی الميزان « لتكونوا شسهداء على الئاس » » وآصبح 
العدل ‏ كما ذكرت ف فصل الأخلاق ‏ هو الفضيلة الأولى فى منطق 
الوسطية » والعادل « هو الذى لا يميل به الهوى فيجور فى الحكم » » 
كما تعنى دلالة الكلمة عند صاحب اللسان ٠‏ 

ان آهم ما أضافه الاسلام الى الوسطية هو عنصر الضبط » كانت 
الألفاظ عامة فأصبحت محدودة » كائت الصلاة تعنى الدعاء » والصوم 
بعنى الامساك » والزكاة تعئى النماء » والحج بعنى القصد » فثحددت 
الألفاظ وأصبحت تشير الى هيئات خاصة ء أن اللعْة تؤدى بنا من خلال 
دلالتها الى فصل التاريخ وقد سقط كما قلنا على الجغرافيا »> فعدل 
من محٿواها ء 


)1( الصاحبى ص {) 

() المزهر ۲۹۲/۱۰ 

(۲) هو ابو الحسين أحمد بن 'فارس بن زکريا بن محمد بن حبرب 
القزوينى » احد ائمة اللغة فى القرن الرابع للهجرة . 


Ne. 


أما الألفاظ الجاهلية فهى عكس ذلك تماما »> انها ألفاظ المردود 
الجعُرافى قبل أن يسقط عليها التاريخ »> يعدد ابن فارس آلغاظ الجاهلية » 
فاذا بها تدور حول المغاورات والتجارات وتطلب الأرباح » والكدح للمعاش 
فى زحلة الشتاء والصيف والاغرام بالصيد والمعاقرة والمباشرة » ويضيف 
السبيوطى ألفاظا آخر مثل الاتاوة والمكس والحلوان > آنها آلفاظ دنيوية 
خن فاو # وهي الفط لم تفط بعد فخلا عقدة هن اة كا 
فثركت للنفس آهواءها فى الاحتكار والجرى مع رغباثها ٠‏ ان كلمة 
الجاهلية نفسها تعنى فى أشعار أصحابها الحمق والعْضب والائفعال » 
يٿول عمرو بن کلثوم : 


وحين جاء الالام منح المرب الكتاب الذى كانوا ينتظرونه › 

وکان آهم ما فى هذا الكتاب هو الحكمة ء ان الفرق بين دلالة الجاهلية 
'التى تعنى التطرف فى الانفعال » ودلالة الحكمة التى تعنى التجربة الثى تمنم 
صاحبها من ان يتطرف فى انفعالاته » كما تمنع الحكمة ا 
من الجهل (ا) كما يقول صاحب اللسان ‏ ان الغرق بين هذا وذلك يشير 
الى التطور الدلالى لألفاظ اللعغة > بين المردود الجنراف كما ذكرناه فى 
فصل. الجعرافي ء والعنصر البشری كما ذكرناه ف فصل التاريخ ۰ 
۰ . ان حديث اللويين عن الألفاظ الاسلامية ء يعنى تنيههم الى التطور 
التاريخئ فى آلفاظ اللغة » ولكنهم لم يبنوا سام ن ا الفكرة » 
فجاءت العانى مخثلطة » مما يجعلها ثبدو متناقضة » لأن اللغويين ف 
معاجمهم جمعوا بين المعانى الخثلئة » دون آن يردوا كل معنى الى 
مرحلنه الثاريخية + 


. » حكمة اللجام ما أحاط بحنكى الدابة » اللسان « حكم‎ )١( 


۷۱ 


وهذا بلقی علينا مسئولي کبیرة في تحليل آلغاظ السلسلة السابقة 


( وسط س عدل ‏ اثامة ‏ حنيف a‏ 
معان مختلفة وأحيانا ا 2 ومطالیين فى النهاية بردھها الى 
مصادرها الأولى ۰ 


ان کلمتی « وسط » و ( عدل » مثلا ندوران حول معنیین رئیسیین › 
احدهما يعنى التناسب والاعتدال » فالوسط هو الخصلة الحمودة بين 
الطرفين الذمومين « فان السخاء وسط بين البخل والتبذير ء والشجاعة 
وسط بين الجبن والتهور » والانسان مأمور بأن يتجنب كل وصف مذموم » 
وتجنیه بالتعری منه والبعد عنه » فکلما ازداد منه بعدا ازداد منه تعریا » 
وآبعد الجهات والقادير والمعانى من كل طرفين وسطهما »› وهو غاية 
البعد منهما » فاذا كان نى الوسط فقد بعد عن الاطراف الذمومة بثدر 
الامكان » (ا) والاعتدال « توسط حال بین حالین فی کم أو کیف کقولهم : 
جسم معتدل بين الطول والقصر ءوماء معتدل بين البارد والحار » ويوم 
معثدل طيب الهواء » ضد معتذل بالذال المعجمة ما تناسب فقد 
اعتدل » ب( + 


والآخر ببعنى : المساواة ومراعاة الجائيين »› والوازنة بينهما دون 
آن تلغی أحد هما أو ثلغيهما معا » فالوسط كما جاء ف الآية الكريمة 
« فيه قولان : قال بعضهم مقسطا عدلا » وقال بعضهم خيارا » واللفظان 
مخظلفان » والعنى وأحد ء لأن العدل خير والخير عدل » )0( ۰ 


أن هذا بعنی ان الوسط یراعی الجانيين ¢ وان المخطرف هو الذى 
یراعی جانبا ويهمل الآخر » وهو المعنى ف قوله تعالى « ومن الناس من 


1( اللسان مادة «( وسط » ۰ 
(۲) اللسان مادة « مسدل » . - 
() اللسان مادة « وسط » . 


VY 


بعبد الله على حرف » فان اصاية خر اطمآن به » وان اصابته فتنه انقلب 
على وجهه » [) لقد فقد هنا التوازن » ورجح طرفا على الطرف الآخر > 
« كآن الخير والخصب ناحية ء والضرر والشر والمكروه ناحية أخرى » 
فهما حرفان » وعلى العبد ان يعبد خالقه على حالتى السراء والضراء » 
ومن عبد الله على السراء وحدها » دون أن بعيده على الضراء ثليه الله 
بها » فقد عبده على حرف » (۴) وهذا المعنی نفسه نجده آیضا ف معنی 
العدل « آى النظير والشيل والعديل الذى يعادلك ف الوزن والقدر ء» 
والعدل : نصف الحمل يكون على أحد جنبى البعير وقال الأزهرى : 
العدل اسم حمل معدول بحمل آى مسوى به والعديلتان الغرارثان لأن 
كل واحدة منهما تعادل صاحيتها » 0 ۰ 


ان الفروق الثى ذكرناها ف فصلى « الحكمة العربية » بين الوسطية 
الاغريقية والوسطية الاسلامية » تفرض علينا ان نرد المعنى الأول الى 
.وسطية أرسطو واعتدال أفلاطون » وآن نرد المعنى الآخر الى الوسطية 
الاسلامية » على الرغم من ان اللغويين قد ذكرو! المعنيين جنبا الى جنب 
دون تنبه الى المرحلة التاريخية والمصدر الأصلى ء 


(1) سورة الحج ية ١١‏ . 
(۲) اللسان مادة « حرف » ء 
(۴) اللسان مادة « عمدل » ٠.‏ 


A8 
س اللغة وتطبيقات الوسطية‎ ۲ 


عن الأفعال وآنها « فى الصحة أقعد والاعتلال منها أبعد » () . 


ن التفضيل هنا يبصدر عن اعتبارات خارج اللعة وهی اعثیارات 
TT TT‏ 
ان فكرة الجوهر الثابت تلقى بظلالها على اذهان اللغويين ٠‏ 


اللغة العربية لعْة قيمة » فهى تصدر عن قوالب أساسية » تدور 
وتتفرع حولها الألفاظ ٠‏ وقد ألف ابن خالويه (7) كتابا ضخما فى ثلاثة 
مجاد ات سماه « کثاب لیس » »› وموضوعه کما یذکر السیوطی « لیس ف 
فى اللغة کذا الا کذا » وهو ما پسمیه صاحب القاموس اختصارا « باب 
لیس » ء آی ان آلفاظ اللغْة على كثرتها ترجع الى أوزان واحدة تضمها » 
فليس فيها لفظ الا ویندرج مع ألفاظ آخرى ت ثحت قالب واحد ء فهناك 
القالب ( الوزن ) وهناك الألفاظ ( المفردات ) » وهئاك الثابت والمتحرك »> 
المستقر وامتغير » الوحدة والتعدد » إن العلاقة بين عالم الأمر ( المطلق ) 
وعالم الخلق ( البشر ) ف الفكر الاسلامی نتوارد هنا من جديد » فالطلق 


شیء ثابت وقیمه لا تتعير » وتقف ازاءه الكثرة المتعددة » والمثغيرة 
والنيثقة مئه + 


المعاجم العربية تجسد هذه الفكرة بوضوح » فهى تقوم على فكرة, 
الاشتقاق أو فكرة المجرد وا لمزيد ٠‏ فهناك جذور ثابثه هى « المجرد » » 
تفرع منها أعضاء وغروع هى « الزيد » ء وتتداخل كل هذه المستقات فى 


٠ اللمنصف ص ۷ه‎ )١( 
› هو أبو عبد الله بن خالویه » آځذ عن آبی بکر بن درید ونفطویه‎ )۲( 
. توف سنة .۳۷۰ هھ‎ 
) م ۱۸ س الوسطية‎ ( 


TYE 7 


قالب واحد ( وزن ) › » وتتحول الى مجموعة مثضامة » فاذا کان ف الفکر 
E‏ مثل وحده »أو a e‏ ¢ فائنا نستطیع 


وت اة يسمونھا الاشتقاق الأصغر » الذى يتقوم عليه 
تأخذ من الأصول فتتقراه فتجمم بین معانیه » وان اختلفت صيغه 
ومبانيه » وذلك كتركيب ( س ل م ) فانك تأخذ معنى السلامة ف تصرفه »> 
نحو سلم يسلم وسالم وسلمان وسلمی والسلامة والسليم : اللديغ › 
اطلق عليه تفاعولا بالسلامة » () ۰ 


وبمثل هذه الطريقة تتاب المشتقات والمزيدات فى المعاجم العربية ٠‏ 
التى تدور حول معنى رئيسى » وتاتقى حول جذور لفظية واحدة نننسقق 
منها فروع وأغصان » فكأننا اأزاء قطعة من « الارابسك » تثكرر 
ألوحدات ولكن لا نئشسابه »> وتثداخل ولكن لا تندمج »> وتدور كلها فى 
ثداخلها وحركنها وانبثاغها آمام العين » فتعطى انطباعا واحد! ء 


بل وتسع فكرة الاشستقاق الى ما يسمى « الاشتقاق الأكبر م > ' 
والوحدات هنا ب تتسع لتضم جذورا i E‏ 
فاادة « جبر » مثلا.تتشبكل على سثة قوالب تج تجتمع كلها على معنى 
القوة والشدة : 

١‏ س الجر : اللك القوى ؛ 

۲ والرجل اجرب اذا استدت شکیمته وقویت منته » 


والرجل الأبجر هو القوى السرة ٠‏ 


. ۱۳۲/۲ الخصاقص‎ ')١( 


yo 


۽ س والبرج لون قوى ٠‏ 
٥‏ وشهر رجب سمی بذلك لنعظمه ۰ 
کک ایی و ی م اه وي ا 


ان الوحدات هنا تتسع ولكنها تضمها حروف أصلية تتشكل ونتلون › 
وتدور حول معنى أساسى يمنحها وحدة كلية ٠‏ 


% *% *% 


ان اللغة العربية لا تتكون من آلفاظ متفرقة » لا يضمها شىء سوى 
أنها نتناثر على صفحات المصاجم » ولكنها ألفاظ ذات صلات وقربة 
زقاكه اا لهه اتفال ل اتفال ر اا مشر رة جروت لكلف 
وأسماء الوصل وغير ذلك من أدوات » تقوم بالربط بين المغردات والجمل ‏ 
وقد تحدث كثير من اللعويين عن نوع طريف يسمونه « المشجر » وهو 
يشبه كما يقول السيوطى المسلسل فى علم الحديث » وهو يحول اللغة الى 
مجموعات عنقودية » تترابط فيما بينها على طريقة التداعى اللغظى » أو 
على طريغة الحكايات الشعبية « المفتاح عند النجار والنجار عاوز 
بيضبه +ء الخ » * 

قد کب فی هذا النوع كذ يرمن آكمة اللعَة »> وکان آيو الطب ف 
کتابه « شجر الدر » یسمی کل باب باسم شجرة » ويجعل لها فروعا » 
وكل شجرة أو باب كان يتكون من ماثة كلمة » أصلها كلمة واحدة » وكل 
فرع عشر كلمات » وقد سمى الباب شجرة « لاشتجار بعض كلماته ببعض 
آی 'تداخله وکل شیء تداخل بعضه فی بعض فقد تشاجر » (ا) » ' 


فمثلا سجرة العين : عين الوجه والوجه : القصد والقصد : الكسر 


)1( امزهسر ا{ ۰ 


۷۹ 


والكسر : جانب الخباء والخباء : مصدر خابات الرجل اذ خبات له خبا 
وسام » والنبى التل العالى ۰ الخ ٠‏ 


والشمس اشماس الخيل والخيل : الوهمٌ » والوهم : الجمل الكبير ١ءالخ.‏ 


%# % * 


ان فكرة الوزن فى مقابل الألغاظ » القالب ف مقابل الابنية › والمعنى 
فى مقابل الأسماء »> هى معادل للفكرة الفلسفية الواحد ف مقابل الكل » 
والمطلق فى مقابل المتعدد ء 


وهى فكرة تحتل جزءا أساسيا ف علم الصرف » وقد اهثم بها 
اللغويون ثحت عناوين مختلفة ذكرها السيوطى تحت عنوإن « معرفة 
الاشباه والنظائر » (ا) »> وذکرها ابن جنی ثحت عنوان « باب ف تلاتی 
المعانى على اخثلاف الأصول والبانى » (7) + 

وسنکتفی هنا بأن نقتبس الأمثلة من سيبويه < بنذكر أن العرب 
« انما بينون الأشياء اذا تقاربت على بناء وااحد » ([؟) فمن ذلك : 


١‏ - مأ كان على معنى ( الفضالة ) يأثى على وزن « الفعالة » نحو 
القلامة ء والقوارة » والقراضة » والنفاية > والحسالة » والكساحة والحثالةء 


۲ - ما يفيد الحركة والاضطراب يأتى على وزن ( الفعلان ) مثل : 
النزوان » النقزان » العسلان ء العليان ء 


(1) اللزحبر .۳/۲ . 
)¥( الخصاثصس 11/4 ۰ 
(۳) الكتاب 1۲/١‏ . 


YY 


۳ - ما يدل على الصوت يأتى عا ىوزن فعيل مثل المدير والضجيج 
والصهيل والهفيف ٠‏ 


٤‏ س وينسابه الوزن ف الاشتقاق اذا تقاريت المعانى ف مثل « يثست 
يأسا ويآسة » وسثمت ساأما وسآمة » وزهدت زهدا وزهادة » ومثل : 
اجم يأجم وهو اجم ٭ سنق يسنق سنقا وهو سنق » وغرض غرضا 
وهو غرض » ومثل قنع يقنع قفاعة وتائع ٤‏ وزه-د يزهد زهادة وزاهد » ء 

٥ه‏ - معانى الهيج والغضب تأتى على وزن فعل يفعل وهو فعل »> 
مثل آرج يأرج ارجا وهو رج » وحمس يمس حمسا وهو ح٩س‏ ۰ 

> - ما کان فى الجوع والعطش يأتى على وزن فعلان » مثل ظمىء 
یظما ظماً وهو ظمآن » عطش پعطش عطشا وهو عطشان » وصدی بصدی 
صدی وهو صديان » وغرث يرث غرڻا وهو غرثان » وعله يعله علها وهو 
علهان ۰ 


1 


۷ - الألوان تأتى على وزن أفعل « مثل أحمر وأصفر وأشهب 
وأخضر » وينشابه الفعل آحيانا والمصدر فیقال : آدم يآدم آدمه ٤‏ وشهب 
يسهب سهبه » وقهب پقهب قهبه ٤»‏ وکهب یکهب کهپه » ۰ 

۸ - العيوب تأتى على وزن فعل فعاله مثل : رقع رقاعة وحمق 
حماقة وجين جيانة وشنع سناعة ٠‏ 

٩‏ الادواء وما شابهها تأتى على وزن فعل يذعل فعلا وهو فعل 
مثل وجع پوجع وجعا وهو وجع » ۰ 

وهکذا تنجد أن أوزانا مثل فاعل ¢ ونفاعل م وأسنغعل م وتفعل 6 
وافتعل » وافعوعل »> واسم اكان »> واسم الاله » وغير ذلك من صیغ 
تشسير كل صيعة الى معئى رئيسى » تندرج تحته أبئية كثيرة ٠‏ 

٭ ا ٭ 


TYA 


الوزن فى اللغة العربية يدل على أنها لة متعالية » تتجاوز الحياة 
اليومية وتفرض معيار القيمة » وهو فى الوقت نفسه يفضى بنا الى خصيصة 
أخرى من خصائص تلك اللعة » وهو جانب الايقاع ف مفرداتها وتركيبها ٠‏ 
ولست آعنی بذلك المستوی الأدبى فى اللعة الذی بوفره الأدیب ٤‏ فهو 
مستوى ثان يعثمد على الموهبة والصناعة الفنية + ويتحقق فى كل لغة » 
وانما اعنى المستوى اللغوى الأول » والذى يتحتق فى الحصيلة اللفظية . 
للغة العربية » انها لعغة تعتمد على الاذن لا ألعين » وتصل الى الثاتى 
عن طريق الانشاد لا القراءة »> ومن هنا حرصت ف بنيتها أن تكسون 
سهلة الالنفاط من الاذن ء 

الأقاويل حول أمضلبة اللغة العربية فى الكنب القديمة كثيرة () > 
فھی لغة آهل الجنة » وأول من تكلم بها آدم > وغير ذلك من آغاويل قد 
تكون بدافع الحماسة » وقد لا تخضع التبرير العقلى »> ولكن يبقى من 
كل ذلك انهم كانوا لا ينظرون الى العربية نظرة عادية ء على اعتبار أنها 
مجرد أداة يومية لنقل الخبرة بين الناس » بل كانوا ينظرون اليها نظرتهم 
الى.المستوى الذنى » الذى بتجاوز المادة الخام والخيرة اأيومية » وابن 
فارس يرد على هؤلاء الذين يرون ان البيان قد يقع بير الان 
العربی « لن کل من آفهم بکلامه على شرط لغته فقد بین » () > فير 
ان مجرد الافهام أخس مراتب البيان » والأبكم قد يدل بحركاقه على 
ما ق نفسه »ثم یشیر الى مستوى آخر من البيان بتحقق ف اللعة العربية » 
ویرنفع بها عن مجرد الافهام » وهو مستوى يختلف عن المستوى الأدبى 
الذی يتحقق فی کل اللغات » انه مستوى كما هو واضح من كلام أبن 
فارس يتحق فى بنية اللغة نفسها وثراكبيها » من ادغام واشمام وروم 
ومد وقاب وتخفيف واضمار وترادف ٠‏ 


)١(‏ رااجع الصاحبى « باب القول فى ان لغة العرب أفضل اللات 


۹4 


وكثير من القدماء قد ننبه لهذا المستوى الجمالى ى بنىة اللعة ء 
قول الغارابى حول ذلك كلاما كثيرا منه ان اللسان العريى « بنى 
مبانی باین بها جميع اللات من اعراب أوجده الله له » وثأليف بين حركة 
وسکون حلاه به » فلم یجمع بین ساکنین › و متحرکین متضادين » ولم 
ياق بي خرف لا ماطلان ء ولا يذب التق بها + أو يشنم ذلك متها 
فى جرس النغمة وحس السمع » كالعين مع الحاء » والقاف مع الكاف > 
والحرف المطبق مع غير المطبق مثل تاء الافتعال مع الصادا والضاد فى 
أخوات لهما ء والواو الساكنة مع الكسرة قبلها » والياء الساكنة مع الضمة 
قبلها ٠»‏ ثم يذكران لغة العرب قد أسسها الله على الرونق والعذوية وان 
هذا « علة آبواب الادغام وادخال بعض الحروف ف بعض »› وكذلك الأمثلة 
والموازين »> اختير منها ما فيه طيب اللفظ واهمل منها ما بجفو اللسان عن 
النطق به أولا مكرها » کالحرف اذى بیتدآً به لا يكون الا متثحركا » 
والشىء الذى تثوالى فيه ربع حركات آو نحو ذلك يسكن بعضها » (ا) ء 


ويقول ابن المقفع « وقد سمعنا لات كثيرة وان لم نستوعبها من 
جميع الأمم » كلغة أصحابنا العجم والروم والهند والترك وخوارزم 
صثلاب وآندلس والزنج . فما وجدنا لشىء من هذه اللغات نصوع 
العربية » أعنى الفرج التى ف كلماتها » والفضاء الذى نجده بين حروفها » 
والمسافة التى بين مخارجها » والمعادلة التى نذوقها ف أمثلتها » والمساواة 
التی لا تجحد ف آبنیتها » () ۰ 


الفارابى وابن المقفع هنا لا يتحدثان عن المستوى الأدبى » الذى 
تكفلت كتب النلاإغة بالكشف عنه » ولكنهما يتحدثان عن مستوى بتحقق 


(1) الامتاع والۋانسة ۷۷/1 . 


YA: 


ف دنية اللعة وتر اکبها نسمیه الفارابى الرونق ويسمیه این المقفع 
النصوع » ويسميه أبن فارس السعة (ا) ٠‏ 


کل هذه ا لإمےطلحات تعود کما هو واضح من فنایا کلامهم الى 
ما تتميز به اللغة العربية فى مستواها اللفظى الأول » وقبل أن يدرج فى 
المستوى الأدبى » من جمال وايقاع ۰ 


يقولون أن اة العريية لع ألغاظ » وأنها لكذلك ء على ال یکون 
هذا بالمعنى المشسين الذى ياصقه بعض المعاصرين والمستشرقين باللذة 
العربية » وهى فى ظنهم لخة ألفاظ تهتم بالترادف والثكرار والزخرفة > 
وتفتتتر الى عمق العانى وخصب الخيال . 

انها لعْة ألفاظ » لأنها لا تكثفى بنقل الخيبرات اليومية » ف طريقة 
مجردة عادية » ولكنها تعتنى بنقلها عن طريق ألفاظ » يتحقق لها النصوع 
والرونق والسعة » وفى ظل هذا المفهوم نستطیع أن ندرك وظيفغة الثرادف 
والتكرار وما يسمونه الحروف الزائدة » فليست العبرة ف ألفاظ كثرة 
تبلغ الخمسين والمسائة للأسد والمائتين الحية والسبعين للحجر » ولكن 
العبرة ف ثروة توضع أمام المتکلم › لکی بنئقی منها ما يديه اليه ذوثه » 
ان العيرة کما يشرح السیوطی » وهو يتحدث عن فوائد الترادف » فى 
» الوسع فى طرق الفصاحة وأساليب البلاغة فى النظم والنثر » وذلك 
لان اللفظ الواحد قد يثأنى باستعماله مع لفظ آخر ء السجع والقافية 
والتجنيس والترصيع وغير ذلك من أصناف البديع » () ٠‏ 

% % #* 

وقد نشا علم يقال له الانشاد ٤‏ وهو يختلف عن العناء وعن ترثيل 

القرآن الكريم » ولكن الوظيفة فى النماية تتشابه معهما ء فهو يهدف أيضا 


٠ 2 المزهر‎ )۲( 


۲۸1 


الى امتاع الاذن عن طريق انشاد الشعر بكيذية تجعله عذبا موسيقيا › 
دة الكفة كنظ على القضدة فمن هن اهلها نة الفرداك 
وبالقواعد الاعرابية ء 

وتحت عنوان « باب وجوه القوانى فى الائشاد » (ا) » يورد سيبويه 
أمثلۀ يتحكم فيا الانشاد ف الكلمة » فيزيد علرها » أو يعير من 'حركة 
اعرابها » وهو شىء مقبول عند العرب ومستساغ ف الذوق » لأن الشعر 
وضع للعناء والثرنم كما يثول سيبويه ٠‏ 
آو الألف بحسب الحركة » فيقولون ف الجر : 

قفائبك من ذکری حبیب ومنزلی 


ويقولون ف النصب : 
فبتدا تحيد الوحش عنا كأننا تتيلان لم يعلم لنا الناس مصرعا() 
ويقولون فى حالة الرفع : 
هريرة ودعها وان لام لالهو 
وقد يدفعهم الائشاد الى ان يصلوا القافية بالئنون فيقولون 
د یا آبتا علك أو عساکن () ۰ 


. ۲۰٤/٤ الكتاب‎ )1( 

() تحید ۰ تمیل آو تنفر يذکر أنه خلا بمن يحب بحيث لا يطلع ءلبهما 
غير الوحش والبيت ليزيد بن الطثرية وهو ابن عثئز بن وائ والطثرية أمه › 
قتل نة ۱۲١‏ هھ . 

(۲) من رجز رؤبة »> وهو ابو محمد رؤبة بن العجاج »> كان مقيمسا 
بالبصرة وخرج الى البادية وتوف بهااسنة ٠۲١‏ هھ . 


NAY 
٠ يا صاح ما هاج الدموع الزرفن‎ 
. )( من ملل کالاتصمی انمجن‎ 
: وقد يحركون فى الانشاد الساكن أو المجزوم فيقولون‎ 
أغرك منى ان حبك قاتلى وانك مهما تأمرى القلب يفعل‎ 
)( مثى نانا نصبحك كأسا روية وان كنت عنها غانيا فاغن وازدد‎ 
*# ¥ 
يورد سببويه ايات من القرآن الكريم « جاء المصدر فيها على غير‎ 
فعله مثل قوله ثعالى : « وتبثل اليه ثبتيلا > () وتبتل » مصبسدر بتل‎ 


ويذكر سببويه السبب ف ان معاى الفعلين واحد () » فيجوز 
ان یناویا امصدر > وف ظنی ان السب امعد من ذلك ٤‏ ویرتد الئ 
الايقاع الموسيقى الذى تحرص عليه الآيات بشدة » أن الفواصل فى 
سورة امزمل تقتضى هذا الوزن حتى لو آدى الى الاطاحة بالقاعدة ›» 
فهناك ياء ممد قبل الفاصلة ف الآية التى قبل هذه الآية » وف الآية التى 
بعدها آيض |» فناسب الحرص على الاطراد الموسيقى حتثى لو آدى ذلك 
الى الاطاحة بالقاعدة + 


ان الحرص على موسيقبة الآيات ء أو مناسبة الفواصلك كما ف قول 


(). من رجز العجاج والذى شبله ٠‏ والأتحمى : ضرب من البرود موشى › 
نهج انهاجا : اخلق وأبلى : والعجاج هو : عبد الله بن رؤبة لقى ابا هريرة 
وسمع منه الحديث . 

(۲) االبيت لطرفه : نصبحك من الصبوح : وهو شرب الغداة . 
والروية : المروية . 

) ازمل /۸ . 

. ۸1/٤ الكتاب‎ )6( 


YAT 


السیوطی (') شىء هام ی ن اا رات ات ها وة 
السيوطى وچوها كثرة خالغت فيها المناسبة الأصول > ومن ذلك : 

۲ س حذف ياء الفعل غير المجزوم ء نحو : والليل اذا پسر ٠‏ 

۳ س ذف پاء الاضافة + فكيف كان عذابی ونذر » فکیف 
ET‏ 

٤‏ زيادة حرف المد نحو : الظنونا ‏ الرسولا - السبيلا ء 

+ N OB 
۰ 

۷ س ايراد آحد القسمين غير مطابق » نحو .« وليعلمن الله الذين 
صدقوا + وليعلمن الكاذيين » ولم يشل : والذين کذیوا + 


۸ س الاستغناء بالأفراد عن التشنية ٠‏ نحو فلا بخرجنكما من الجئة 
وبیش به 14 ٤‏ 

٩‏ س الاستعناء بالافراد عن الجمع نحو : واجطلنا للمتقين اماما ه 
ولم يقل : أمسة ٠‏ 


TT RE‏ :لایع فی ولاخال» 
ولم يئل : خل ء+ 


XAL: 


٢‏ الفصل بين المعطوف والعطوف عليه »> نحو : ولولا كلمة 
سبقت من ربك لكان ازاما وآجل مسمى ۰ 


۱۳ س وقوع مفعول موقع فاعل ٭ نحو : حچابا مستورا ‏ کان 
وعده مأثیا ه 
٥‏ ب اثبات هاء السکت نحو : ماليه س سلطائيه ء 


ففريقا كذبتم وفريقا تقثلون * 
۷ ب تغبیږ نة الكلمة نحو : وطور سنين ٠‏ وأصلها. سيناء ء 
RK ¥.‏ 


تحدث اين فارس عما سماه المحاذاة فى اللغة العربية » وذلك أن 
تجعل کلاما بحذاء کلام « فیؤتی به على وزنه لفظا » وان کانا مخظلفین › 
فيقولون : الغدايا والعشايا فقالوا الغدايا لائضمامها الى العشايا » ومثظه 
قولهم ٤‏ آعوذ يك من السامة واللامة » فالسامة من قولهم سمت الئعمة 
اذا خصت ٠‏ واللامة أصلها من المت » ولكن لا رنت بالسامة جعلت فى 
وزنها » () ۰ 


ان أبن فارس ينبه الى الفكرة الجمالية التی تحرص طییا ثراکیب 
اللغة العريية » حتى لو 'آدت الى مخالفة القاعدة > فالغداة لا تجمع على 
الغدايا ولکنهم نا قرتوها بالعشايا » جاعت على وزنها لکی شثنأاسب 
معما »> واسم الفاعل من المت انما يكون « ملمة » ولكنها جاعت على 
وزن أللامة لتتناسب مع « السامة» ء 


| ae 


19( 'المسلحبى ص ۱٩‏ . 


Ao 


تعالی « ولو شاء الله لسلطهم عليكم فلقاتلوكم » () » وردت اللام 
ی كلمة فلقاتلوکم من باب المحاذاة مع لسلطهم ُ م أن الال هو 
جواب لو ء 


ویقول تعالی « لاعذہنه عذابا شدیدا أو لأذبحنه أو لیأتینى » () 
فالفعل الأخير ليس موضعا للقسم » فلم يكن ليقسم على المدهد أن 
E ¥ ¥‏ ا 
وقد تحدث اللغويون عن ظاهرة سموها « الاتباع ) وهی أن تأنی 
جديدا » ولا تستقل عن الكلمة الأولى » بل هى ثأثى تابعة لها » وكأنه 
تعبیر ومصطلح بحفظ برمته ۰ 


وهو خد یآتی من کلمتین مثل : قسیم وسيم »> وضيل بثيل » وجديد 
قشیب ء وشسيطان ليطان » وعطشان نطشان » واسوان آٿوان » وحسن 
بسن » وساغب لاغب » وخب ضب ٠»‏ وخراب يباب » وحياك الله 
وبياك » وحار یار ۰ 

وهو قد ياتى من ثلاث کلمات مثل : حسن بسن شسن » ولا بارك 
اله فيك ولا تارك ولا دارك » وغض بض ند » وحار جار يار » وهو 
ثاج فاك ماج آى أحمق » واجمعون أكتعون أبضعون . 


۴ ۹۰/ التساء‎ )١( 
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۲۸٦ 


ان هذه الظاهرة لافته للنظر فى اللغة العربية »> وقد ألف فيها ابن 
فارس كما يقول السيوطى معجما مستقلا » سماه الاتباع والمزاوجة () » 
واختلف اللغویون فی تفسیرها وان کانوا پرونها تختلف عن الترادف وعن 
التأكيد » فالكمة الثائية لا تستقل عن الأولى وجب أن تأثى على وزنها » 
انهم بکتفون بتعليلها تعلیلا سریعا ينسېونه للأعراب » فقولون « هو 
شیء ندبه کلامنا » (') آی نثبته ۰ 


ولکن ما مقصود التثبیت هنا » انه فی ظنی تثبیت موسیقی » فحرص 
اللغة .على 'الايقاع يجعلها تهتم بالموزونات التتالية > التى تسثریح اليها 
الاذن ء حتى لو لم تكن لها اضافة كبيرة ف المعنی » فالایقاع شىء آساسى 
تهدف اليه اللغة العربية »> وتجلب الترادف والتكرار والزوائد لكى تحتق 
هذا الهدف ؛ 

٭ # ب 

و عناية كبيرة بالصوت الانسائى » فهناك الترخيم 
واد واللين ء وغير ذلك من زيادات وحذف وتغييرات » بقصد بها التنغيم 
الصوتی » أو على حد تعبير أبن جنى يقصد بها الاتساع ف الكلام () ٠‏ 

ان الزيادات فى الفصحى ٦‏ تۇدی وفلیغة' جمالیة » فهی يست شيا 
عبثا پمکن الاستخناء عنه › ولکنھا تأتی ہما يت يتفق وطبيعة هذه اللعة » التى 

ثمیل الى الثنغيم الصوتى٤‏ واكساب الصوت الانسانی درجات »› تستطيع 
أن تعبر عن الحالة الشعورية ء 


وقد تنبه القدماء الى هذه الوظيغة وشرحوها فى أكثر من موضع › 
فحين يتحدثون عن ألف الندبة مثلا يذكرون وظيفتها » فهى قد زيدت 


(1) فشر برونی نة !1٩۰ ٩‏ م۰ 
(۲) المزهر )۱٤/١‏ . 
(۴) المنصفا ص 1١‏ . 


SAY 


و د الصوت واظهار التفجع على الندوب » (') ٠‏ أو « لأن الندبة کأئمم 
بترنمون فیها » () ۰ 
وحين يتحدثون عن المد الذى يجاور آخر الكلمة ء يذكرون اسه 
وظيفة جمالبة » يشرحها ابن جنى فيقول « انما جىء بالمد ف هذه المواضع 
لنعمته () وللين الصوت به وذلك أن آخر الكلمة موضع الوقف ومكان 
وا يفن مق غواء النأطق واسضرارء غي تن جريه وتتابع نقد > 
جاور حروف الاد الروی کان آنس به واشد اماما لمستعمه » () ء 
ویضرب ابن جنی ف وموضح أخر )0( آمئله للردف > الذى ازم 
الغرب الثالث من الطودل ايكون وشا اهن لآم مفاعيان > وليذل هى أن 
الصوث » مثل : 
اقیموا بنى النعمان عنا صدوركم والا تقيموا صاغرين الر ءوسا 
لحمرك اثى فى الحياة لزاهد وف العيش ما لم ألق ام حكيم 
ود تحدث کثر من اللغوبين عن الكلمهة النصيحة (') » وهم 


. ٠١ المنصف ص‎ )١( 

(۲) الکتاب ۲۲۰/۲ . 

(۳) النعمة بفتح النون : فى الأصل الترفه والمراد رقه السصوت . 

() الدعة واالسكون . 

(ه) االخصائص ٠ ۲۲۲/١‏ والتاسيس ٠‏ ألف يكون بينها وبين الروى 
حرف مثحرك وذلك كالالف من كلمة « قوائم » مثلا . أما الردف : فهو حرف 
من حروف العلة يقع قبل حرف الروى مباشرة مثل « تجافينا » أو « الجيب » 
أو الهبوب € ٠‏ 

۷ اللمنصتة ص ٣١‏ . 

١ 1۸٤/١ المزهر‎ )۷( 


TAA 


ل١‏ يعون بالفصاحة هنا المسترى الأدبى » الذى هو خطوة ثانية بعد 
صحة اللعة » وانما بعنون المستوى اللغوى ء ومن هنا درست ف كتب 
اليلاغة كمقدمة » ولم تدرس ف حاب الأبواب التقليدىة + 


وكان خأو الكلمة من ننافر الحروف » ومن الثقل على السمع » من 
شروط فصاحتها » ومن هنا آخذوا بتحدثون عن الحروف الثفيلة ء وعما 
یکثر استعماله من الحروف »> وعن رئب الفصاحة فى الكلمة الوأحدة ء 
التى رفعها بعضهم الى اثنتى عشرة رتبة فى الكلمة الثلاثية () ء وهم يعنون 
بذلك مخارج الحروف فى الكلمة الواحدة والانتقال هن مخرج الى آنخر » 


ویرون ان هذا أحسن التثراكيب وآكثرها ,استعمالا ء 


ان الحديث عن أحسن الأبنية فى الكلمة الواحدة شىء قد اهتم به 
اللغويون » وحددوه على آساس صوتى » فالحروف « اذا ثقاربت مخارجها 
كانت أثقل على اللسان منها اذا نياعدت » لأنك اذا استعملت اللسان 
ف حروف الحلق دون حروف الفم » ودون حروف الذلاقة » كلفته جرسا 
واحدا وحركات مخنلفة » الا ترى انك لو آلفت بين الهمزة والهاء والحاء 
لوجدت الهمزة تتحول هاء فى بعض اللغات لقربها منها » نحو قولهم فى 
د آم واله » هم والله » وكما قالوا فى « اراق » هراق الماء »> ولوجدت 
الحاء فى بعض الألسنة تتحول هاء » () ء 

أن السيوطى ف نهاية النص السابق يشير الى فكرة » هى المسئولة 
عن التغيرات التي تحدث فى بنية الكمة ؛ وهى فكرة تقريب صوت من 
صوت »› فد پآتی صوتان متقاربان ف الخارج » وقد يبحدث ذلك صعوية 


(1) الزهر ۱۹۷/۱ . 
(۲) االمزهر ۱۹۲/١‏ : الحروف الذلقة : حروفب طرف الاسان والشفة 
وهى : اللام » واالراء » والئون ٠‏ والباء ٠‏ والغاء » والميم'. ' 


3A 

والابدال » والقلب » والاعلال والاشمام » والروم وغير ذلك من م ت 
تتردد فى كتب اللنة » وهى تعنى فى النهاية » ثقريب صوت من صوت » 
ولكى تصبح الكلمة ف النهاية سهلة ف النطق » خفيغة ءلى السمع ٠‏ 

وتحت عنوان « الادغام الأصعر » () يقدم ابن جنى صورا 
مخثلفة لتقريب الصوت من الصوت »> فمن ذلك الامالة ف نحو عالم فغتحة 
العين تقرب الى کسرة اللام والألف تميل الى الباء + 
ومن ذلك ان تقع فاء افتعل صادا! أو طاء فتثلب لها التاء نحو 
اصطبر واضطرب » واطرد ء واظطلم ء 

ومن ذلك ان تقع فاء افتعل زايا أو دالا أو ذالا فتقلب التاء لها 
دالا ٤‏ نحو ازدان » وادعی » واذدكر ء 


ومن ذلك تفریب الصوت مع حروف الحلق » نحو : شعي ٠‏ وبعير » 


ورغیف ۰ 1 
ومن ذلك تغير الحركات الاعرابية فى مثل قولهم « الأحمد له 
« والحمد لله م ء 


- ومن ذلك تقريب الحرف من الحرف فى مثل قولهم مزدر وتزدير › 
بدلا من مصسدر وتصدیر ۰ 
الضم والكسر ٠‏ 
ؤتحت عنوان « الادغام » (آ) يتحدث سبيويه عن مخارج الحروف » 
17) الخصائص 1/۲ 0 


(۲) الكتاب )۴1/٤‏ . 
( م 1۹ س الوسطية ) 
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مهموسها ومجهورها » وآحوال المهموس والمجهور › وهنا نجد أن التنوع 
الصوتى ف الحروف يرتفع بها عن الابجدية العادية » والثى هى عدد 
حروفها » تسعة وعشرون »› فتصل الى خمسة وثلاثين حرفا » مثل النون 
الخفيفة »> والهمزة التى بين الألف التى نمال امالة شديدة › والشين التى 
كالجيم » وغير ذلك من حروف تتولد بسبب التنوع فى الصوت ۰ 


بل وترتفع الحروف الى اثنين وأريعين حرفا »ء اذا أضفنا بعض 
حروف غير مستحسنة فى القران أو الشعر وغير كثيرة على آلسنة العرب » 
مثل الكاف التی بين الجيم والكاف > والضاد الضعيفة »> والصاد الى 
کالسین ۰ 


ويتحدث سبيويه هنا عن نوعية الحروف الصوتية » فيعطى للحروف 
صفات بحسب نوعيتها الموسيثية » فهناك الحرف الشديد »ء والرخو » 
والمنحرف » واللين » والهاوى » والمطبق » والمنفئح ٠‏ ويستمر سييويه 
ف « یاب الادغام فی الحروف المتقارية التى هی من مخرج واحد « )( ¢ 
فیقابح الحروف الئى تقاريتٽ فى الصوت » فيرى أن ادغامها بجعلها سهلة 

واذا ائخذنا انون مثلا » فسنجد سيويه يبعدد الحروف التى 
تدغم معها » مثل الراء والباء والواو والياء ء٠٠‏ الخ وهو فى كل ذلك 
تابع قلب النون الى حرف آخر »> وفيما اذا كانت النون بعنة أو بلاغنه › 
وفيما اذا كانت تخرج من الخياشيم أو من غيرها ۰ 

اذا كان الحس الجمالى كما رآينا يتحكم فى بنية الكلمة » وهو 
اسول عن النغيرات التى تطراً على اللفظة » فان الحس الجمالى أيضا 
هو المستول عن تغيير آواخر الكلمات » وهنا نصل الى ظاهرة الاعراب 
الى تحتاج الى وقفة خاصة ء 


. '))٥/٤ الكتاب‎ (0 


8۹۱ 
الاعراب 


بورد ابن فارس أمثلة » تكشف عن ان عامة انأعراب لم بعرفو! 
نحوا ولا اعرابا » فقد سثل أحدهم : أتهمز اسراشيل : فقال : انى اذن 
لرجل سوء * وقیل لآخر : اتجر فلسطین ؟ فقال : انى اذن لقوى ٠‏ 
وسمع بعض فصحاء العرب نشد : 

نحن بنى علقمة الاخيارا ٠‏ 

فقيل له : لم نصبت بنی ؟ فثال : ما نصبته ۰ 


فالاعر ابی لم بعرف من هذه امصطلحات الا معناها اللغوى »ء الذى 


وقد تبدو على هذه الأمثلة مسحة التندر › وقد لا يوافق عليها أبن 
فارس » ولکنه مع ذلك یری ان علم النحو وان کان قدیما › الا آنه قد 
درس وآثت عليه الأيام »> وشل فی آبدی الئاس تداوله » حتى جباء 
آبو السود الدۇلی فجدده )( ۰ 

فالاعراب ليس سليقة تجرى على ألسنة الأعراب كما تدع النبرات 
الحماسية » وليس هو شيا شسائعا بين الناس لا يحتاج الى تعلم ومهارة › 
بل هو صناعة اكتشفها آبو الأسود الدؤلى أو غیره » ثم شاعت بین 
الناس » حتى أصبحت دلالة الثقافة والذكاء ء 


فلو تجرا أحد وخرج على هذا النسق لتعرض للتندر من النحاة > 


)١(‏ المزهر ۲٠/۲‏ وتد ولد ابو الأسود الدؤلى بمكة ؛ ثم رحل الى 
المدينة فروى عن عمر »> وقرا على عثمان وعلى ٠‏ ثم توف بالبصرة سنة 0٩‏ ه . 


AY 


والسخرية من النقاد » ودنت مرتبته فى كتب الطبقات » حتى لو كان مجيدا 
فى جوانب الخيال والتفنن البلاغى »> وبذلك تحول النحو الى قيمة شرفية › 
تقاس به اقدار المثقفين » ويحرص على التحلى بها جمهرة الأدياء 
والبلاغيين ٠‏ 


وحبن تحدثت کثب النحاة عن وظيفة الاعراب ٠‏ ذکرت أنه بۆدى 
الى فهم العنى » فهى من حيث تشبعر آو لا تشعر تجعل الاعراب هو 
اللغة » فتخلط بين وظيغة اللعغة كوسيلة للفهم' ووظيغة الاعراب » الذى 
استبد وسيطر حتى أصبح هو اللعْة نفسها » وأن اشسئقاقه یدل علی هذه 
الوظيفة » فهو من عرب الرجل عما بنفسه اذا ابان وعبر عن داخله » 
وذلك لأن بالاعراب » تتميز المعانى ويوقف على أغراض التكلمين » وذلك 
ان فائلا لو قال « ما آحسن زید ) غیر معرب لم یوقف على مراده » فاذا 
قال : ما آحسن زیدا وما آحسن زید ؟ أو ما أحسن زيد » آبان الاعراب 
عن المعنى السذى أراده » (ا) ٠‏ ويمضى السيوطى فى نبرة افتخار لم 
يعترض عليها أحد من النحاة قبله أو بعده » فيذكر أن للعرب فى ذلك 
ما لیس لغیرهم فهم بفرقون بالحرکات وغیر‌ها بین ا معانی , 

انها القيمه الشرفية اذن التى تميز العنصر العربى ٠‏ ويس-وق 
السيوطى الأمثلة التى تدل على تلك الوظيفة » فهم يقولون : هذا غلاما 
آحسن منه رجلا » پریدون الحال ف شخص واحد ويقولون : هذا غلام 
أحسن منه رچل » فهما اذن شسخصان ویقولون : کم رجلا رآیت ؟ ف 
الاستخبار » وكم رجل رآيت ف الخبر يراد به التكثير » ويقولون جاء 
الشتاء والحطب اذا لم يرد ان الحطب قد جاء » وانما اريد الحاجة اليه > 
فان آرید مجيئهما قال : والحطب » ء 


م 


)١(‏ المزهر ١‏ وما الاولى تعجبية ٠‏ والثانية استفهام > والاخيرة 


TAF 


حظا ۰۰ هذا صحیح * ولکن السامع ل بستطیع أن يدرك هذه 
الفروق الدشيقة > الا اذا عرف الفرق بين ما التمجبية والاستفهامية 
والنافيية » والفرق بين معنى الحعال ومعنى الخبر > والفرق بين کم 
الاستفهامية والخيرية > والفرق بين واو المعية وواو العطف » أنه سامع 
من نوع خاص قد تعلم هذه الرموز ء وأدرك ما وراء هذه امصطلحات وهی 
رموز خاصة تحتاج الى تعلم » وتساعد على التكثيف والاختصار » بل 
وثحولت الى مهارة ذهنة تقتدر » وبصورة تجريدية » على ثقليب کافة 
الاحتهالات العقلية »'مثلما كان يفعل أرسطو مع آشكاله الصورية » وهى 
مهارة لا يستطيعها رجل من عامة الناس لم يخالط نحوا أو يتلق اعرابا ٠‏ 


بیقی للاعر اب اذن خصیصته » وهو انه شىء صناعی » وراء العبارة فى 
مدلولها الأول > وبيثى أن الرجل من عامة الاس يستطيع أن يفوم 
) الاسم ) » دون حاجة الى العلامات الئى اخثرعها النحاة من جر وئنوين 
ونداء وآل » فالاسم هو ما یدل على مسمی » صديقه او شارعه › حتی ولو 
کان فى الأصل فعلا مثل تابط شرا » وهو ليس فى حاجة الى آن يعرف 
امدلول الزمنى للفعل ا لمضبارع وعن طريق لم أو السين أو لن › انه 
يفهم كل ذلك لأئه يتعامل به مع الاس » يفهم منهم ويفهمون منه > 
ولا يتوقفون لييحثوا عن علامات آو ليسآلو! النحاة عن المصطلحات ء٠‏ 


A, FF 
والسیوطی برد على هؤلاء الذين بزعمون أن آلغاظ. الاضداد ۇدى‎ 
٤ لی الالتباس فی ا)عائی › فیری آن کلام العرب يصحح بعضه بعضا‎ 

جمیع حروفه () ۰ 


وهذا حق » فاللغة العربية مثل ية لعْة ف العالم » انما تفهم بسياق 


(۱) المزهر ۳۹۷/۱ . 


A4 


آرسطو » ورآی ان الناس کائوا یفكرون قبل منطق أرسطو وبعده » 
وقياسا على هذا فالتاس كانوا يفكرون أيضا قبل الاعراب وبعده » أن 
الأعصاب فظني قد لف ف. العضارة العريبة » الخور سه الى لبه 
امنطق فى الحضارة الاغريقية » انه بناء ذهنى » أو شل هو ميزان صورى 
ألقى على الفكر العربى » فحصوله الى قضايا سغل الناس بتشقيقها › 
والكشف عن احتمالاتها » مثل النطق الأرسطى الذى جمد الفكر الأغريقى 
ا 

ولكن هناك فارقا هاما بين الاعراب والنطق » فالنطق اختراع فلسفی 
ثصد به صاحبه وزن الفكر » وصدق الناس هذه النية » فأخذوا يتعلموئه 
لکی بیقیموا آفکار هم ء اما الاعراب فهو موجود فى بنية اللغة قبك آيى 
الأسود الدؤّلى وبعده » أنه ليس اختراعا بل هو خاصية لغوية » فهم الناس 
خطا وظيفتها فى آنها تفيد المعنى » واذا كنا هنا نرفض هذا الفهم فلا 
يعنى هذا على الاطلاق ١‏ اننا نرفض الاعراب أو ننقص منه » على العكس 
نحن نعلى من قدره » ونښحث له عن وظيفة آخرى لا ثقف عند الفهوم 
المباشر العملى للعبارة » والتى تجرى فى الأسواق وبين الجماهير » بل 
نبحث له عن وظيفة خاصة وراء العبارة يثفهمها علية القوم ٠‏ 

# F* * 

ليكن مفهوم الاعراب هو الابائة كما يدل الاشتقاق » ولكن الابائة 
فى ظئى ليست ف الكشف عن المعنى اللغوى كما مهم النحاة » بل هى 
شىء بتجاوز الوضم اللغوى الى الابائة بمعناها الجمالى » 
تستخدم ( لا ) فى حالة النفى فنقول « لا تعلب” » » وتستخدم ف حالة 
النهى فنقول ( لا تلعب* ) ء٠‏ ان الاعراب هنا لا يكشف عن المعنى اراد 
من الجملة » لأن السامع لا بتوقف عند الضمة فيعرف أن المراد النفى » ٠‏ 
أو عند السكون فيعرف ان التكلم ينهاه عن الفعل ٠‏ ان الاد يقهم من 
السياق » وفهم السياق هو الذى يحدد فى خطوة تالية فيما اذا کان يجب 
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على المتكلم أن يستخدم الضمة أو السكون » ان المتكلم استخدم السكون 
فى ظنى لأنه علامة الجزم » والجزم ف اللغة هو القطع والحسم والبت > 
قات أن اتی ٠ف‏ الات مل الى وال و ارط ٠‏ اما ادى في 
حالة خبرية لا تحتاج الى حسم » بل هى تحتمل الصدق والكذب + فناسب 
أن تآتی بلا جزم » اما اذا اتی النفى مع لم بالجزم ( لم يلعب" ) 
ومع لا بالرقع ( لا يلعب” ) ومع لن بالنصب ( لن يلعب“ ) » فلعل الاجابة 
تتضح بعد دراسة العلاقة الصوتية بين حرف النفى وعلامة الاعراب » 
فقد تكتشف صلة ما بين لم التى تنتهى بحرف ساكن وبين سكون الفعل ء 
آو بین لا التی تنتهی باد وبين ضمه الفعل » أو بين لن الثى تنتهى بحرف 
النون وبين فتحة الفعل ء 


ان الناظر فى فواصل القرآن يدرك ان حركة الاعراب قد تلعب 
دورا جماليا » ف الربط بين آيات القرآن » وف اضفاء روح الانسجام 
على السورة »ء فمثلا سورة الفرقان نتنوع فواصلها بين الراء واللام 
وا ميم والنون والباء ٠‏ وسورة الفتح أيضا تتئوع فواصلها بين النون 
والميم والزاى والراء واللام والياء والدال » وهى حروف تختلف فى مخارجهاء 
ولكن الفاصلة ف السورتين تأتى داثما بالفتح فتضفى على السورة جوا 
من الوحدة والانسجام »> يعوض عن اختلاف الحروف ف الفواصل » بينما 
نجد سورة محمد مثلا تحثفظ بالفاصلة وهى حرف اليم فى آولها وق 
آخرها انها د اگما تاتی ساكثه » فلزم ان تحتفظ بحرف وانحد ومخرج وأحد 
حتى لا تفقد السورة جو الوحدة والانسجام ٠‏ 


ان الحس الجمالى تحرص عليه اللغة العربية فى بنيتها وتراكيبها > 
وقد تضحى بالقواعد الاعرابية المتعارف عليها » اذا تخاصمت هذه 
القواعد مع فكرة الحس الجمالى » فمن أجل تقريب الصوت من نظيره 
قرا بعضهم قوله تعالى « الحمد له رب العالين » بكسر الدال مع انه 
مېثدا » وروی بعضهم قول الشساعر : 


۳۹٦ 
٠. وتال اضرب الساقين امك هابل‎ 


بكسر الیم ف « امك » مع انه مبتد؟ » وقد سوغت الكسرة هنا وهناك 
لکی تتناسب مع نظیرتها التی وردت تیلها أو بعدها 6 


% *%# % 


وفكرة تقريب صوت من صوت » لكى تكون الكلمة موسيقية » يسهل 
على الاذن التقاطها ء٠‏ أو بعبارة أخرى : فكرة الحس 'الجمالى ف اللعغة 
العربية » یکمن وراء کثیر من آراء سیبویه » ففی آکثر من موضع ف کتابه › 
بتحدث عن تحريك الساكن اذا التقى بساكن آخر » وان هذا التحريك 
واجب » ویمکن آن يطيح بالقواعد المثعارف عليها » فثحث عنوان « باب 
يحرك أواخر الكلمة الساكنة » () يذكر آن التحريك قد یكون بالكسر كما 
فی وله تعالی « قل هو الله أحد الله » (") » وقد یکون بالضم نحو « قل 
انظروا ماذا فى السسموات والأرض » () وقد بکون بالفتح نڪ-و 


« الم الله ) 0 


والتحريك لا يقتصر على آخر الكلمة » بل يمتد الى ما قبل الآخر 
فتحت عنوان « باب الساكن الذى يكون قبل آخر الحروف فيحرك 
لكراهيتهم التقاء الساكنين » () يذكر سيبويه آمثلة بتحرك فيها ما قبل 
الآخر فيشولون ف حالة الوقف هذا بكر » ويقولون هذا عدل بكسر 
عين الكلمة لكى تتناسب مع كسر فاثها ؛ ويقولون ف البسر بضم العين 
لكى تتناسب مع الفاء ء 


. ا٥١٤ الكتاب‎ )١( 
۰ ۲١۱/ الاخلاص‎ )۲( 
. 1١ا١/ وتس‎ )۴( 
N AG 
. ۱۷۳/۲ الكتاب‎ .)٥( 
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وثحت عنوان الساكن الذی تحرکه ف الوقف اذا کان بعده هاء 
المذكر () يضرب سيبويه أمثلة على ذلك فيقول « اأضريه ٠‏ منه » عئه » 


وقال أو النجم الراجز : 


فقرين هذا » وهذا ازحاسه 0 ۰ 


ان فكرة الحس الجمالى تكمن وراء كثير من المشكلات التى وقف 
عندها النحاة وجادلوا حولها » لأنهم وجدوها تخالف القواعد النحوية 
التى تعارفوا عليها » ففكرة الجر با مجاورة وف المثال المعروف « رب 
جحر ضب خرب » وف غبره » لا تحتاج الى تأوبلات کثرة اذا ادر كفا 
ان الصفة ثد خالفت موصوفها ف الاعراب ۽ من أجل ان لئاسب مم 
اعراب الكلمة التى تجاورها » وحتى يمكن أن بكون ذلك سهلا على الأذن » 
وكثير من الحروف التى يعربونها زائدة لا محل لها من الاعراب » وهى 
أحرف نتكرز كثيرا فى الكلمات العربية يمكن أن تجد مبررها فى آنها زيادات 
لراحة الاذن » كيلك الزخارف التى ترد فى الالحان العربية لتزيد من 
ابقاعها وثسهل للاذن التقاطها » أن الذين أهتموا باعراب الثرآن من 
النحاه القدامى » لم بعربوا تلك الحروف التى لا ثفيد شيا ف المعنى ,» 
على آنها زائدة » اذ ان القرآن الكريم بثنزه عن الزيادة وأنما آعرپوها 
٠‏ على آساس انها قد اجتلبت لتاكيد المعنى هيما ينون » أو على آسساس 
انها قد اجتلبت لغرض ابقاعی فیما نعتقد . 


*#  % 


وقد أشبار الدكتور ابراهيم نيس الى هذه الوظيفة الجمالية ؛ وذكر 
ان الذى يحدد الحركة الاعرابية » ليس هو موقع الكلمة فى الجملة » بل 

إ() الكتاب 14/4 ۰ 

(۴) ازحله ازحالا : أبعده ٤‏ ومنه سمی زحل لبعده . 
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للاعر أب ھی صفة الانسجام »> سواء کان هذا الانسجام يڻ حرف 


وحركة أو بين حركة وأخرى ٠‏ 


تطبيقات ظاهرة الانسجام » فيكشف عن كيفية العلاقة بين الحرف والحركةء 
أو بين الحركة والأخرى » أنه اكتفى بالقول بآن الواو تنفر من الضم 
والكسر » وأن الباء ثنفر من الكسر ٠‏ وان اللام والعين والئون ئۇذر الفتح > 
دلالة جمالية » ولكن الحرف مهما كانت طبثته الصونية لا يكتفى بحركة 
وثالثة مكسورة » وظاهرة الانسجام وحدها لا تستطيع أن تفسر هذا 
الاخثلاف » وريما كان من الأفضل آن تضاف البها ظواهر آخر » آشير 
الآن الى ظاهرتين منها » وهما ظاهرتا الرنين والتنوع ٠‏ 
e * *‏ 

اما ظاهرة الرنین فهی ترتبط بالتنوين وهو ف أشهر آنواعه - آعنى 
نوين التمكين ‏ نون ساكنة تلحق آخر الأسماء المعربة » دلالة الخفة 
والتمكن ف باب الاسمية کما بقول النحاه » فالدخل للاعراب ادن هو 
الثئوين ٠‏ 

والثئوين حرف رئان موسیقی ٤‏ ود تئیه الغارابی الى خاصيته 


اموسيتية » فجعله مثيلا للنقرة القوية انه يقسم الثقرات الى ثلاث : 
قوبة 4 ومتوسطة 4 وخفيغة 6 والقوية تله التذوين ف اعرااب اللسان 


ان اتراو اة ن ا : 
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الحركة فى الحركة أو روم الحركة (ا) ء 


واذا ٿجاهلنا, بعض آنواع الثنوين »¿ فاننا لا نستطیع هنا أن نتجاهل 
نوعا من التنوين » يدل اأسمه على طبيعته الغنائية » وهو تنوين الثرنم » 
وقد سمى بذلك لأنهم يترنمون به فى الشعر » والترنم فى اللغة هو 
تخ الوك كما رت االجماه والس الي وا فا 


ص ونه 5( ¢ 


القرآن الكريم ف آياته ثلك الخاصية فخلق جوا من الرنين نجد أمثلة اه 
فى الآيات الآئية : 


الذى جعل لكم الأرض فراشا والسماء بثاء وأئزل من السماء ماء 
فأخرج به من الثمرات رزقا لکم فلا تحعلون له اندادا وآنثم تعلمون 0 
(« وضرب الله مثلا عرية كانت آمنة مطمثنة يأتيها رزقها رغدا من كل مكان »() 


واذا كانت التنوينات هنا تتوالى متماثلة » والحركة الاعرابية الى 
قبلھا حركه وأحدة وهی النصب ف الأيتين السايقتين » فان آية مثل 
قوله تعالی « ولا تقولن لشىء انى فاعل ذلك غدا » () تخثاف فيها 
الحركة الاعرابية من جر ( شىء ) فرفع ( فاعل ) فنصب ( غدا ) » فتكسب 
الايقاع تنوعا » وتجعانا نفترض أن الرفع والنصب والجر قبل التنوين »› 
انما هو حالات للتنوين » أو ةل بلغة موسيقية انه تنويعات على اللحن 


(1) الموسیقی الکبیر ص ۹۸٦‏ . 
() المعجم الوسيط مادة ١رثم‏ ] ء 
(۳) البثرة /۲۲ . 

. 1١/ التنحل‎ )6« 

. ؟٣۳/ االكهف‎ )٥( 
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الرئیسی تقول « جاء محمد › رأیت محمدا » مررت بمحمد » »> فتحس 
ان التنوين يكتسب مع الحركة التى قبل حالة خاصة » يختلف ايقاعها ف الرفع 
عنها فى النصب فى الجر » ولكن مى تؤثر الرفع ومتى تؤثر النصب ومتى 
ثؤثر الجر » نعود مرة أخرى الى خاصة الانسجام وخاصة بين الحركاث 
التی آشار البها الدکتور اہراهیم انيس » والتى تحتاج الى احصائبات 
صوتيه ربما تقلب النحو رأسا على عقب ٠‏ 


الأسماء المبئية لا تقبل التئوين » ومن ثم فهى تلزم حالة وأحدة » 
لا تتغير آيا كان موقعها فى الكلام « آما الأسماء ا معربة فهى تقبل التنوين » 
لأنه عاامة الاعراب كما تقول كتب النحاة > ومن ثم فھی لا تلزم حالة 
واحدة » انها ثتغير فى الرفع والنصب والجر ۾ نحن هئا و ونت و احد 
ازاء خصبصتين جماليئين ٤‏ خصيصة الرئين ا موسيئى »> الذى تجلبه نون 
الئنوين » وهو حرف رنئان يخرج من الخياشيم * وخصيصة التنويع › 
الئى تعطی النون سكلا موسیقیا > أو حالة اعرابية »> تختلف ف حالة 
الرفع » عنها فى حالة النصب » أو فى حالة الجر ء ان هاتين الخصيصتين 
تؤخذان معا لا نفصلان » وتكسبان معا الفصحى رنينا وتنوعا » ولأمر 
ما وضع النحاة ضمتين على آخر الاسم المرفوع ء حين تقول « جاء محمد »» 
فترمز احدى الضمتين الى التنوين . وترمز الأخرى الى حالة الرفع ء 
وهی حالة من حالات التنوين » قد تثغير مع مواشع الكلام فیثعیر معها 
الرمز » ویصبح فتحتین آو کسرثين ٠‏ 

*% i % 


ان فكرة الحس الجمالى شىء متأصل ف اللعة العربية ء يمثد الى 
بنية الکلم هة ومخارج حروفها ووزنها بل وحئی الى ظاهرة الاعراب + 
وبلعت قوتها ان فرضت سلطانها على كثير من الغواعد المنعارف 
عليها » فاللعة العربية فئۇثر الايقاع اذ ٹعارذں مم القاعدة » ويكاد يكون 
ذلك شاعدة رئبسسة ء أن الجمال فوق كل شىء » الفاصلة ف الق ر آن 'الكريم 


ی 


تهتم بآن ترضی الاذن » ولو آدى ذلك الى تحطيم قاعدة صرفية أو نحوية › 
وفكرة الأنسجام: السو يفك ان ضحي بالقواعة العامة : 


ان الكثير من الظواهر اللغوية التى تبدو حشوا فى اللغة العربية > 
يمكن ان تجد تفسيرها ف فكرة الحس الجمالى » فالتكرار والترادف 
والأحرف الزائدة لا يدل على لفظية وثرثرة على حساب الجوهر والمعنى » 
بل هو پصدر عن حس موسیقی » بعطی للاذن راحتها » ویوفر لها ' 
وساثل الايقاع » ولهذا السبب وصف القدماء اللغة العربية بالاتساع 
والنصوع ,* 


أن فكرة الاتباع ليست تعنى حشسوا لفظيا وثعدادا لألفاظ لا غناء 
فیها » ولکنها شىء نند به کلامنا کما قال القدماء » وهم يعنون أنها ظاهرة 
جمالية ¿ تجعل الكلام سهلا » وتمكن الاذن من التقاطه ٠‏ 


ان ظاهرة الاتباع ترتد الى فكرة الوزن ف اللغة العربية » وهى 
فكرة جوهرية يةوم عليها علم الصرف ونظام المعاجم العربية » وهى 
تخيل اللغة العربية الى وحدات موسيقية » ترتبط برباط الايقاع وا معنى 
الرئيسى » الألوان مثلا على افعل » الوت على فعيل » الحركة على 
قعلان » وكل ذلك يحيل اللغة الى مجموعات صوثية مثتجائسبة »› 
ولكنها لا تتحول الى قوالب مصمته » فداخل كل مجموعة يحدث التنوع » 
ان .مجموعة « افعل » تضم مثلا الأحمر والأسود والأبيض ٤ a‏ 
وغير ذلك مما يحدث علاقة بين المثال والوزن والجوهر من ناحية » والمتعدد 
والألفاظ والأغراد من ناحية آخرى ٠‏ أو بعبارة مختصرة « بين المجرد 
والمزيد » ء أن هذه العلاقة يمكن أن تجد تفسيرها فى وسطية الجوهر 
E E E‏ 


و ھی جمالية خاصۀ تثرضی الذوق NT‏ الى أقصى حد 
النزعة السامية » التى تحتفى بحاسة السمع أكثر من خاسة البصر » ان 


Fer 


اللغة العربية تمتم حاسة الأذن » وتلجاً الى اد واللين والزيادة والقلب 
والترخيم والادغام والاعلال » وغير ذلك من ظواهر يقصد بها بالدرجهة 
الأولى » تنويع الصوت الانسانى وجعله سهلا على حاسة الاذن ء وأن 
حروف اللعْة العربية ليست هى الأبجدية العادية ولكنها ننويعات على تلك 
الأيجدىة » مهناك الحرف الهموس والمجهور والشديد والرخو والنحرف 
والکرر واللين والهاوى والمطبق والنفتح > وهناك الحروف التى تقلب 
الى. حروف أخرى من أجل التقارب ف المخرج » مما ذکره سیپویه تحٹ 
عنوان « ساب الادغام فى الحروف امتقاربة الئى هى من مضرج 
وأحد» )0( ٠‏ 


ان المناية بالصوت الانسانى » هى المسثولة وراء كثي من الفنون 
الأصيلة »> التی هی تعبير عن ذوق عام » مثل الانشاد والترنم وترثیل 
القرآن الكريم ء 

إن اللغة تهدينا من طريق آخر الى كثير من الظواهر التطبيقية ء التى 
سبق ان شرحناها » ان اللذة كما قلت فى فصل الأدب تبد؟ من. الحواس > 
وخاصة حاسة الاذن » وتجتهد فى امتاعها عن طريق كثير من المحسنات 
البديعية » الى يقال انها متصورة على العرب »ء مثل الترصيع والتسهيم 
والجناس » ورد العجز على الصدر والتصريع › والؤاخاة بين الألغاظ 
والسجع والازدواج ء وهنا نلنقى مرة أخرى مع نلك الظواهر عن طريق 
اللعة ء مجسدة ف الثرأدف والحاذاة والائباع وآحسن الأبنية وفصاحة 
الحرف وفصاحة الكلمة ء 

HF # * 


ان اللغْة تحمل فى تضاعيفها المذهب وتاريخه وتطبیقاثه > فالينية 
اللفظة » والعلاشة بين اللفظ والمعنى » ثفضی ينا الى فكرة الوسطة 


)١(‏ الكتاب ' ])٥/٤‏ ء 


e 


وملامحها » ودلالة الألفاظ تجعلنا نصافح ثاريخها بمراحله المختلفة > 
والحس الجمالى الذى تحرص عليه اللغة تجملنا تلمس تطبيقات الذوق 
العريى » وفلسفنه الجمالية بصورة واضحة ٠‏ 


ان اللغبة العريية تكاد تکون شيا فریدا بين لغات العالم ٠‏ فھی 
ليست مجرد وسيلة اتصال ونقل خبرات » بل هى الى جانب ذلك لة متعالبةه 
تنتمى الى البنى الغوقية » وهى أيضا لغة جمالية تجسد الحس الايقاعى 
عن طريق ظواهر صناعية » مثل الاعراب وتقريب الصوت والزيادة والحذف 
والتغيير والقلب والادغام » وغير ذلك من صناعات تقترب بها من لغْة 
الصفوة المنتقاه ٠‏ 


العوام » وهى لغة لا تحرص على المستوى الجمالى الرفيع » ومن ثم فهى 


وهو افتزاض يقویه ما ورد فى الصاحبى من « ان الناس لم يزالوا 
يلحنون وبتلاحنون فيما يخاطب به بعضهم بعضا اثقاء للخروج عن عاڊة 
العامة » فلا يعيب ذلك من ينصفهم من الخاصة » (ا) ء لقد ورد هذا 
النص ف معرض الدفاع عن مالك ابن آنس () » فقد قيل انه كان يلحن 
مع العامة » أن هذا النص يشير صراحة الى مستويين » مسثوى العامة 
الذين لا يحرصون على الاعراب » ومستوى الخاصة الذى يحرصون على 
الاعرزاب والظواهر الجمالية ؛ 


العلماء اذن بثرخصون فى اللحن مثى ما استعملوا لغتهم' اليومية 
(1) الصاحبى ص ۲٠‏ . 


(۲) هو ابو عبد الله بن أنس بن مالك ولد بالمدينة سئة ٩۳‏ ه وتوق 
بها سنۀة ۱۷۹ هھ ء 


۳۰ 2 


ولكنهم حين ينشدون الشعر » ويتعاملون على المستوى الثقافق » فانم 
ستخدمون اللعْه النموذجية » ويحرصون عا ی خصادصهھا وده تبرون 
اللحن ضلالا وكمرا )( » أو على الأقل جهللا زری بصاحبه » أنهم حینئذ 
يحتكمون الى « القيمة الشرفية » التى أضفوها على الاعراب . 


يتصدث ابن فارس عن الظروف التى هيأت اللعة العربية لهذه 
الكانة » فقد کانت قریش « جیران البيت الحرام وولاثه ء فكائت وفود 
للعرب من حجاجها وغيرهم » يفدون الى مكة للحج ء ويتحاكمون الى 
قریش ف آمورهم » وکانت شریش تعلمهم مناسکهم » وتحكم بينهم » 
هذ الوضع حول النصحى الى عة نموذچية بصطنعها کل القبائل 1 
ويتفاهمون بها > « فقد كانت مع فصاحثها وحسن لغاتها ورقة آلسنتها » 
أذ تتم الوفود من العرب ثخبروا من کلاممم وأشسعارهم أحسن لغاتهم 
وأصفی کلامم » () ۰ 

وقد خلق هذا الوضع نلك اللغة النموذجية » ذات المستوى الجمالى » 
الذى يصطنعه متكلموها » وكأنهم ينشئون الأدب أو يلحنون الأسعار » 
وهى. لغة تختلف عن اللخة اليومية الثى يتعامل بها الناس ف البيوت 
والأسواق ٠‏ 


وبعد » فنك اللغة تحتاج الى أن تفهم من داخلها > ولن ينسنى ذلك 
الا لشسخص يعيش فی ظلالها » ويستظيع أن يتفطن الى أسرار ھا » اما 
اأڊخيل حتی لو حسنت نیته لا يستطيع ادراك آسرار ها »> فيقلب الحسنات 
الى سيئات » لقند ثعرضت هذه اللعْة الى اثهامات كثيرة » ثبدو متناقشة 
ف حصبلتها النهائية » يرون ظاهرة الاضداد فيقولون أن اللعْة فقيرة 
فى الألفاظ » وتحتاج الى تحديد المعانى » ويرون ظاهرة الترادف فيلنولون 


(۲) الصاحبى ص ۲۴ . 


0 


انها لعْة ألفاظ » تحتفى باللفظ على حساب العنى »› ويرون ظاهرة التقارب 
بين الاديات والعنويات » يقولون انها فقيرة الخيال لا تستطیع آن 
تطح بعيدا » ويرون خاصية التجاوز والحرص على المستوى e‏ 
فيقولون انها بعيدة عن الحياة اليومية ٠‏ 


آما من يعيش فى ظل تلك اللغة » ويدرك سر آلفاظها > ويتفهم فلسفتها 
الكامنة وراء ظواهرها » فانه يعرف ان اللعة لا تبوح بأسرارها الا ان 
يدرك هذه الظواهر » وهناك الفرق بين كاثب وكائب »› كاتب يمل الى 
عبقرية اللغة فيكشفها لجمهوره › وآخر لا يصل الى ذلك فيحكم على 
نفس.ه بالعزلة والسكوت + 


( م ٠١‏ س الوسطية ) 


الفعسل ابع 
المنهج 

ولعله لا يسبق الى الذهن ‏ بعد قراءة هذا الغصل ‏ أننى أقف 
موقفا عداثيا من المستشرقين » بل بالعكس » هم قد أدوا للثقافة العربية 
خدمة لا تنكر »> ف وقت كان العقل العربى فيه قد أصيب بالعقم » فلم 
يستطع حتى فهم تاريخه » والتنبه للعوامل الخفية فى مسبرته » فليس من 
الانصاف فى شىء أن نتنكر لجهود المستشرقين ف التحثيق » والكشف عن 
انثراث القديم » وف التاليف حول هذا الثراث » فعلى أيديهم تعلمنا 
المناهج الحديثة » التى استطعنا بها أن نبعث التراث > وأن نحلله من 
وجهة نظر معاصرة ٠‏ 


ان ما أعنيه فى هذا الفصل هو رفضى لذلك النهج الغريب » الذى 
لا بتفهم روح الفكر العسربى » فيحاول أن يطبق عليه قوالب جاهزة 
خارجية › أعدت واستنثجت من واقع آخر ۰ وربما کان ترکیزی على 
« المستشرقين » لأن الكثير منهم وقعوا فى هذا المزلق » فسحبوا الفكر 
العربى الى داخل نفوسهم » ولونوه بلونها التأثر بحضارة أخرى + لها 
مسيرتها الخاصة » ومن ثم نظرتها المخثلفة ٠‏ 


وربما كان لهم عض العذر فهم قد اتصلوا بالشرق ولم يكن هنوم 
خالیا » بل کان مشکلا بتر اثهم وفلسفتهم وفکرهم وتاریخهم » فكلما رأوا 
ظااهرة عربية » تبادرت الى ذهنهم ظاهرة شبيهة لها فی تاریخهم » فقاسوا 
هذه بتلك ء فالحب العذرى مصدره أفلاطونى ٠‏ والمقامة الأدبية هى احياء 


۳A 


اكل هلين ٠‏ والفكر العربى يرجع الى أقيسة منطقية » كمسا يرى 
غرنیاوم (ا) ء 
وحن اتل ابأوريون بالحضارة العريية كان عطليم مشكاد بالتمج 
الاغريقى - الأورويى » فافترضوا ف الأنبياء والحواريين والصحابة 
والمصلحين نياث نة تقوم على المنفعة والمادة › ففى أكثر من موضع يشيد ت 
کتاب « وصف مصر » بمحمد کسیاسی محنك »› ویفترض ف تشریعاته 
أغراضا مادية أكثر منها دينية » فهو قد فرض الحج لأسبباب تجارية 
( > وشرع الوضوء أنه ضروړری للنظافة فى الاد الحارة 
( ص ۴۳( »> وترك حرية العبادة للأديان الأخرى لأسباب سبياسية 
( ص ۱١‏ ) ء وآباح امذات بعد الافطار فی شسهر رمضان لأنه « آراد بذلك 
أن بخفف وطاة طك التوبة الهاكة فعمل على أن يصخبها أوقات تخضض 
للمسرات » ( ص ۱۹۱) * 


ثم أضيف سوء النية الى سوء الفهم ابان ازدهار الاستعمار › 
فابتعد ذلك المنهج عن عن الروح العلمى خطوتين » فهو منهج غريب عن الواقع 
العربی آولا › وهو منهج غير موضوعی ثانيا * ويبدو أن « عطیل » کان 
یخشی هذا الموقف » وأن يفسد سوء النية سيرئه » ففال ف نهاية مأساته 
محذرا « ولکنی أرغب الیکم حینما تقصون قصتی ف رسائلکم آن تذکرونی 
ا ا ا 
السيىء » 


فقد انتشرت فى العالم الغربى تلك المناهج التى تهرب من اهوم > 
وتحاول أن تحدد الظاهرة من خلال الوصف الخارجى » كما نرى ذلك ممثلا 
ى منهج العاملية ف الفيزيائية والسلوكية فى العلوم الاجتماعية » وتعرضت 
الشخصية العربية لثل هذا المنهج » وقامت دراسات كثيرة ميدانية لثحديد 


(۱) راجع : دراسات فی الآدب ص ۲.۷ و ٠٠٠١‏ و ۷٦‏ على الترتيب . 
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آهم سماتها » مثل البحث الذى أجراه جيساباى وأولبورت على الطابة 
الأسرى المصريين ¢ والبحئن اللذين جریا على النازحين من الضفة 
الشرقية الى الضفة الغربية ء وغير ذلك من بحوث قام بها هارکابی » 
وسئية حمادی » وبیرجر › وهیج خافشیان دوریان » تری آن آهم سمات 
الشسخصية العربية هى : ضعف العلاقات الاجتماعية ٤‏ روح العداوة ء عدم 
الثقة بالناس » الفردية »> حب الدماء » التناقض » المسايرة » النفاق ¡ 
الثبعية 4 الازدواجية 4 النصامية 0 وغبر ذلك )0( ۰ 


وربما كان أخطر تاك البحوث هى ما تام به علماء فى الجامعة »> 
سوه ف مهوت والقره ف كيرات هة وأغطوه هة التظرية 
العلمية التى يدرسها الطلبة فى الجامعات » وذلك مثل البحث الذى ألقاه 
البروفيسور « يورو » فى مؤتمر الأمراض العقلية والعصبية الذى عتقد 
سنة ۱۹۳١‏ م بمدينة بروكسل » ومثل البحث الذى نشره سنة ۱۹۴۹ م فى 
مجلة « الجئون الطبى الجراحى » بالتعاون مع ثلمیذه « سوتر » استاذ 
الطب العقلى بمدينة الجزائر » ومثل آراء الدكتور « كاروثر » خبير منظمة 
الصحة العا ية » والتی جمعها فی کتاب نشر سسنة ۱٣۵٤‏ بباريس تحت 
عنوان « سيكلوجية الأفريقى : السوية والمرضية » () ٠‏ 


لست أناقش نتائج تلك البحوث فد تكون صادقة ف بعضها » ولكن 
انمج الذى أوصلنا اليها منهج قاصر › قد يصلح لقياس طول شىء ما ٤‏ 
أو تحديد بعاد جسم ما » ولكن لا يصلح للنفس الانسانية » التى تتعرض 
وتتاثر باحداث خارجية » وتتركب من طبقات » طبقة فوق طبقسة » أن 
ما يحدث آن هذا المنهج يتعلق بطبقة ظاهرية » فيصفها وصفا خارجيا 
بحجة العلمية » ثم لا يلقى ببصره الى شىء وراء ذلك ٠‏ 


)1( راجع الشخصية العربية fe‏ \ م ۲ ۰ 
(۲) رااجع : معذبو الأرض ۲۷۷ ۲۸١‏ . 


lie 


اه افع جاج ن ع اشر وو اقام اة 
تاريخية » ثم يبحث عن الطبقات الأخرى الخفية ء آو عن الثطور التثاريخى 
الذى جاء بنا الى الطبقة الأخيرة والظاهرة للعيان » فلا يحبس نفسه فى 
الان فقط ء 


ولكن سبوء النية أو المكر السيىء الذى كان يخشاه عطيل ٠‏ يضاف 
الى اسوء الفهم » فيعملان معا على افساد الف خصية العربية وبتعمد > 
فيثخلى هؤلاء الباحثون هذه المرة عن أهم سمة من سمات منهجهم وهى 
بعده عن الأحكام الكلية الميتافزيقية » فيحاولون أن يسحبوا ما توصلوا 
اليه من نتائج » قاموا بها على عينات فردية معزولة داخل ظروف خاصة 
على حضارة با ها » آو قارة » آو دين ء فهاركابى يرد روح الفردية عند 
العرب الى ضعف حضاری ممثد بجذوره » والدکتور صنوع بکد آن ترديد 
سرحان بشارة سرحان لكلمة « الدم » لا بعنى أننا ازاء شخصية مريضة 
شبه فصامية ٠‏ بل هو انعكاس لخلفية حضارية أكثر منه انعكاسسا رض 
عقلى ٠‏ وهيج خافشيان دوريان يؤكد أن صخة الازدواجية عند العربى 
قد تأصلت عنده ء فهو لا يفعل ذلك خوفا من رؤسائه أو نفاثا. للسلطة » 
بل يفعله ولو خلا الى فسه ء 


والنظريات التى استنتجت من عينات جزائرية » فسرت بروج 
الاسلام ألذى يميل الى العنف والدماء كما يزعمون » ثم عمموها على 
شمال افريقيا » أو على الأفريقيين بوجه عام » فالبروفيسور « پورو » 
يرى « أن السكان الأمليين بشمال أفريقيا يتصفون بان نشاط الراكر 
اللحائية إلعليا عندهم متخلف » فمم أناس بدائيون يسيطر الدماغ المتوسط 
خاصة على حیانیم ء التى تقوم على الوظائف الحيوية الدنيا وعلى 
الغرائز » والدكدور « کاروثر » بلاحظ آن الأفريقى یوچه عام « ثلما 
بستعمل الفصنين الجبهيين ف دماغه » ويمكن أن ترد جمیع خصائص 
الأمراض العقلية فى آفر يقيا' الى الكسل ف الفص الجبهى من الدماغ » » 


1 


ثم يقدمون ف النهاية مقترحاتهم » وكأنهم يروضون وحوشا » أو أطفالا 
مشاكسين » فعميد القضاة فى محكمة بالجزائر ير ىأن ثورة الجزائر ليست 
سياسية وانما هى انعكاس لحب الجزائرى للمعامع » ويكفى لوقفها وضع 
سلسلة من الألعاب القادرة على ضبط الغرائز ء٠‏ والدكتور كاروتر يعرف 
ثورة « المساوماو » بأنها تعبير عن عقدة حرمان لا شسعورية » ويمكن 
تفاديها علميا بتحقيق تلاّمات سيكلوجية ٠‏ 


*# FI 


وحين بدأ المفكرون العرب فى العصر الحديث ببحئون ف الواقع 
الس کانواا فد تقولبواً ف قوالبى أورويية ¢ فم قد علموا فی جامعات 
أوروبا » وتلقوا a‏ لی أيدى مسنشرقين ٠‏ وكانوا مبهورين للعاية بتلك 
الحضارة التى حققت ف بيتها انجازات لا سبيل الى انكارها + وحينقة 
أخذوا يشكلون واقعهم بتلك القوالب التى درسوها وبهروا بأصحابها » 
آی آنهم لم بيحثوا التاريخ العریی من خلال حرکثه الذاثية بل من خلال 
المقابس الخارجية » فكان آى تشابه ولو ضتیلا بدفعهم الى القول بأن 
العرب قد عرفو! الوجودية آو الاشستراكية » دون رد ذلك التشابه الخارجى 
ألى جذوره الأصلية » خذ مثلا قضية « الوجود سابق على الماهية » لقد 
وجدها الدكثور عبد الرحمن. بدوى .ف التصوف الاسلامى كما وجدها فى 
الوجودية » فحكم بالتلاقى بينهما فى .كتابه « الانسائية والوجودية فى الغكر 
العربى » دون رد الفكرة الى جذورها ء لثد جاءت الذاهب الوجودية 
احتجاجا على السيطرة العقلية » وتمردا على الكوجيتو الديكارتى الذى 
يلخ الانسان ف الفكر « فهو بيدأ من الفكر وينتهى' الى الفكر كما يقول 
هاملان » (ا) » آما تلك القضية ف الاسلام فهى ليست احتجاجا على العقل 
ولا الغاء له » انها ترتبط بتصور وظيغة العقل فى الحضارة الاسلامية > 
فھی ندا لم تؤلهه بل وضعته ف وضسعه الناسب ازاء الطلق > وكانت 


ا0 الغلسفة الفرتسية ص ٠“ + ٩‏ 


PY 


النتيجة تلك الأديان التى تؤمن بالوجود قبل الماهية وتحبذ دور العمل 
والسلوك والتجربة > فالفكرة فى اذاهب الوجودية انما هى رة فمل 
للغرور العقلى » وهى ‏ عند أشهر تلك اذاهب - تتمرد على الاله » 
وتستبدل غرورا بغرور » فالوجود فى موقف هو الوضع الجديد » وقرار 
الانسان وحده فى هذا الموقف هو الذى بسكل مصيره » أما الوجود فى 
الاسلام فهو يرتبط بالطلق » ويلئمس العناية والتوفيق ٠‏ 


وحين آراد بعضهم آن يثور على سر الفكر الغربى لم يستطع أن 
يخرج من معطفه * فالدکتور على سامی النشار حاول ی كتابه « مناهج 
البحث عند مفكرى الاسلام » أن يكتشف منهجا خاصا للمسلمين » ولكنه 
لم يسثطع آن يتجرد من النطق الأرسطی » فجاءت أبواب کتابه ثدور 
حول هذا النطق » بحيث لو أسميناه « منطق أرسطو عند اسلمين » ما له 
وما عليه » لكان آدق ء والدكتور محمد عبد الله دراز حاول أن بكنشف 
نظرية أخلاقية فالقران الكريم » واكنه درسها فى موازاة فكر كانت 
وغبره من الفلاسفة ٠‏ 


ا 


ولسنا نلوم هؤلاء الأسانذة الأجلاء »> فانهم آسانذثنا وقد قدموا فی 
حدود ظروفم أشياء قيمة لا نستطيعها » ولكننا نشخص فترة کانوا هم 
نتاجها » والاسان ابن بيئته » فترة تعلق فيا المرب بالفكر؛ الأوروبى 
بالنقليد أو الحاكاة ء وآظن أن الوقف الان قد غير » أو يجب أن يشير 
وأن نسثعيد الثقة بالعثل العربی ٠‏ لکی یکر ی واقعه تفکرا مسقلا › 
وما آظن آننی بثادر على شىء فى هذا المجال غير غلك الاشارة الى هذا 
الموقف الجديد » وغير طرح بعض العموميات الثى شد نقيدا : 


١‏ - الحقيقة لا ثأتى من طريق واحد » والشعوب تختلف ف 
تصورها الحقيقة » قد يراها الاغريق ف الأقيسة المنطثية والتفكير العظلى 


وا 


الاستنتاجی ١‏ وقد يراها غیرهم ف شىء وراء العقل وبحثوبه » فمن الخطا 
أن نقيس الفكر الانسانى ببداية الثاليف الفلسفى عند الاغريق »> ونجمل 
ا ا مر قر اونما تدر عن لفات عة وذرانات 
لم كل سد الى الك امن العخح 0+ لفك كن امل 
بريهييه - ف تصديره لكتاب « الفالسغة فى الشرق » - محقا حين أشار 
الى اختلاف وجهات النظر بين الشرق والعرب فى تصور الحقيقة « مثال 
ذلك آن الأستاذ « مارسيل جرانه » ف كتابه « الفكر الصينى » ينسب 
الى رسوم مشتركة واجتماعية » صورة الحقيقة الثى تتخيلها اذاهب 
الصينية » وعندثذ تثخذ تلك الرسوم معنى - بل وتعليلا ‏ مخثلفا كل 
الاختلاف » عما نقصده بكلمة الدليل العقلى ٠٠٠‏ وف رأى الأسستاذ 
أورسيل تعثبر الفلسفة الهندية مذهبا عمليا » فالكاثن يعمد فيها نتيجة 
عمل » آى يعد مخلوقا » والشىء الوحيد الج_دير بالاعثيار هو الفكرة 
الصحيحة لا الفكرة الموضوعية ء بل تلك الطابثة للمبادىء والتى تؤدى 
الى نجاح العمل » فالذى تراه الفلسفة الهندية ف الروح هو القوة الفعالة 
١‏ المعرفة » فهم يدركون الروح ف جميع وظائفها الحية » لا فى مجرد 
وظائفها العقلية ء فمذهب « اليوجا » الذى يمثل كثيرا الطابع المندى 
بطم بالتجربة > كيك يمن أن مى اة ااروع على الجنة ء وف انين 
نرى كيبا فى موضوع الألوهية يتحول الى نظرية ف الكائن » كما نرى كتابا 
فى الشعائر الديئية الكونفوشيوسية يصبح نظرية القواعد. المطلقة » فعند 
كوئنفوشيوس لا يتميز ما وراء الطبيعة عن علمى الأخلاق والسياسة » 


(1) « وتعتبر الفلسفة اليونائية اولى السات بالمعنى السحح › لان 
الافكار الدينية والمبادىء الخلقية › التى مرغتها مصر والصين وفارس قبل 
اليونان » لم تكن تمت الى الغلسغة بصلة » ولم تنظر الى ظواهر الكون نظرة 
باحثة مدققة » ولم تطلب من العقل تفكيا علميا صحيحا . غاراء الشرقيين 
عن نشسأة الكون وحقيقة الوجود وأفكارهم عن الخر والشر › تولد عن ملاحظات 
عامة ودراسات سريعة »› قاموا بها لتعينهم على فهم الحياة وطرق العيشس 
فیها ٩‏ ( تاريخ الأدب الیونانى ص ٠١۷‏ ) . 


۳1٤ 
وذلك بأنه اذا كان الأمر » متعلقا بجعل العالم مفهوما » فانه يجب أن يكون‎ 
۰ » سهل التنظيم‎ 

وعلى هذا اتخذ تصور الحقيغة فى الفكر العربى الاسلامى »> وضعا 
يختلف عن تصورها عند الاغريق » انهم لا يصلون 'اليها عن طريق العقل 
والأقيسة .ا منطقية » بل يصلون اليما عن طريق الموقف الذى يحتوى العقل 
فيما يحتويه + ومن هنا لا نبغ أن ندرس الفكر العربى عند بداية تكون 
اذاهب والغرق الكلامية » أو عند بداية التآليف الفلسفى عند الكندى 
والفارابی وابن سینا وابن رشد » وغیرهم ممن استرشدوا بالعقل ف 
تكوين أقيستهم وف الرد على خصومهم »بل ندرس الفكر العريى ف 
مرحلة أبعد من هذا » 'ندرسه فى الشعر الجاهلى » وف الحكم والأمثال » 
وف المشعائر الدينية »> وف آقوال الرسول ومواقغه السلوكية » وف مواقف 
الصحابة ازاء الأحداث الطارئة ء وفى هذا الصدد ثتحرز من استخدام 

« فلسفة » بما ابه من التركيز على الأقيسة العقلية والأبنية 

الذهنية » ونرى من الأنسب أن نبحث عن مصطلح مسثمد من هذا الوضع 
الخاص“» وربما كانت كلمة « حكمة » أقرب الى کل ما یجول ف خاطرنا ٠‏ 
لأنها نشمل الى جانب العقل » الموقف الذى يعتمد على التجربة والسلوك 
والشعائر الديئية “٠‏ 


ولعلنا من هذا التصور نجد القرن الأول الهجرى آقرب الى التصور 
العربى للحقيقة » الذى لم يخثلط بعد بفلسفات واأخدة » ومن هنا لاأ نعثبره 
كما اعتبره البعض بداية الطريق نحو فلسفة عريية )ا( »> فقد کان 


:(1) الدكتور زكى نجيب محمود يجعل من العقل المعيار الذى يرتضيه 
لتقويم الفكر العربى » فمتى وجد شيا عند المعتزلة او الفلاسئة أو غيرهم, 
يوافق العتل طااب باحيائه ودمجه فى ثقافتنا الحديثة » وهو يرى ان الثرن 
الأول الهجرى يتسم بعفوبة النظر > ويختلط غيه الأدب مع الفلسفة » والغروسية ' 
مم السياسة ¢ ثم أخذ العرب بعد ذلك يٹطورون ويتجهون نحو المشل . 
انظر : المعقول واللامعتول ص ٩‏ و ۲۸۷.) ٠‏ 


o 


العرب فى ذلك القرن يتصورون الحقيقة لا على آنا اموضوعية أو 
العقلية » بل على أنها تلك التى تتفق مع البادىء الخلقية وتتخذ من 
العمل طريقا » فالحقيقة شىء شامل لا ينفصل فيه العمل عن العقل ٠‏ 
ومن هنا لم تنشا فى تلك الفترة مشكلة علاقة العقيدة بالعقل » فقد كان 
الصحابة والمسلمون يصدرون من موقف التسليم للمطلق » ولم ينتزعوا 
من ذلك الموقف صورا فكرية مستقلة » ثم يكونوا منها بناء عقليا ء انما 
نشمات ك الشلكة بعد ذلك » وحن اتصل العرب بالثقافة الاغريقية 
واستخدموا مناهجها » حينئذ بدا الانفصال وتجزئة الشىء التكامل > 
وأطلت المشكلة برأسها ء وأخذوا يبحثون كيف يمكن التوفيق بين العقيدة 
والعقل » وهل الحسن ما حبنه الشرع أو العقل » وهل الأيمان عن طريق 
العقل أو الوحى » الى غير ذلك من أقضية بدا العقل يطرحها ٠‏ 


: 
وفى ضوء هذا يمكن أن نفهم موقف السلف فى تحريم علم الكلام 
وكراهية الجدل » فقد أحسوا أنه منهج غریب » ويفصل بین آشباء ھی 
ى الحقيقة مركبة » ويعارض الموقف الدينى القائم على التسليم » ومن 
هنا نضع قول ابن تيمية موضعه الصحيح « وكان يعقوب بن أسحاق 
الكندى فيلسوف الاسلام فى وقثه » أعنى الفيلسوف الذى ف الاسلام 
وألا فليس للاسلام فلاسغة » ء حقا » لیس للاسلام 'فلاسفة ۾ انه 
لا يقوم على أقيسة ذهنية » تختزل صور! من حقبقة حية » وثركز على 
مبحث المعرفة والبحث عن الماهيات » بل فى الاسلام حكماء ومصلحون » 
وورثة أنبياء » إصدرون من موقف يكون فيه الوجود سابتقا على الماهية » 
ويجعل للعمل والسلوك دور! رئیسیا » انه لا یکر فی بئاء علم للأخلاق' 
أو علم للسياسة » ولكنه يمارس كل ذلك وينتظر الهداية من المطاق ٠‏ 


اسا ومضاكر. البخت حه تقوختا الى أدراك الماك الرثيئ ف" 
التاريخ العربى » خهو تاريخ لم يقم على الصراع بين الطبقات وعلى, 
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المراحل الخمس التی قال بها الارکسیون ٭ وهذا یعنی آن آی ترکيز 
على العامل الاقتصادى ف تفسبير الثاريخ العربى انما هو بعيد عن 
الواقع » واساط للنظرة الغربية ولبحوث المستشرقين » ود آشسار 
« ألفونس اتيين دينيه » الى ثلك الحقيقة » واعترض على منهج 
المستشرقين الذين أسقطوا تص.وراتهم على السيرة النبوية » حتى تحول 
محمد الى آلمانى عند الألمائيين » وفرنسى عند الفرنسيين » وايطالى 
عند الايطاليين » ثم يشير ف نهاية كتابه « الشرق كما يراه الغرب » الى 
منهج الناسب لمهذه السيرة فيقول « يحتاج العالم ف القرن الشرين 
الى معرفة كشير من العوامل الجوهرية » كالزمن والبية والاليم 
والعادات والحاجات والمطامح والمبول والأحقاد ٠٠١‏ الخ ٠‏ لا سيما 
ادراك تلك القوى الباطنة » الثى لا تقع ثحت مقاييس العقول » والثى 
يعمل بتاثيرها الأفراد والجماعات ٠‏ لنضرب مثلا عكسيا : ما رأى 
الأوروبيين ف عالم من أقصى الصين يتناول التناقضات الثى تكثر عند 
مۋرخى الفرنسيين ويمحصها بمنطقه الشرقى البعيد » ثم يهدم قصسة 
« الکاردینال ریشیلیو » کما نعرفها » لیعید الینا ریشیلیو آڅر › له 
عقلية كاهن من كهنة بكين وسماثه وطباعه (ا) » ۰ 


وينبه « فولفانج » الى تلك القوى الباطنة ف تاريخ الشرق العربى 
عامة » والتى لا يستطيع العانل الأوروبى ادراكها لأنه تقولب بقوالب 
ديكارثية » فيقول عن الحضارة الفرعونية : « ليس من قبيل الصدفة أن 
نكون ورئة الروح الهيلينية والديكارتية » فنحن اليوم بكك ما لدينا من 
اناهيم الحديثة والمسطحة والأبنية العقلائية »> عاجزون عن الاتراب 


: وقد اسلم الفونس وتسہى باسم ناصر الدين . ومن هم مۋلفانه‎ )١( 
4 بمصر‎ ۱۹۳۹٩ أشعة خاصة ینور الاسلام » وقد ترجمه رااشد رستم سنة‎ « 
و الشرق كما يراه الغرب » وقد ترجمه عمر الفاخورى ونشره بدمشق مع‎ 
۰ ( 1٥1 والاسلام ص‎ 


۳1¥ 


من الروح المصرى القديم › نحن لم نعد نعرف شيا عن ذلك المرذز 
الباطن » الذى انبعثت منه كل هذه الأعمال والآثار » وكائت ذات يوم 
تفيض واقعية وحياة ٠٠١‏ من الخطاً أن نفتش عن أصل التقنية والنزعه 
التقنية عند المصريين » كما آن من الخطاً أن نبحث عن أصل الدين عند 
الاغريق » هذا على الرغم من أن المصريين قد نجصوا ف حل أعوص 
امشكلات التفنية بطريقة لا تزال غامضة حتى اليوم » انهم لم يتغلبوا 
ايدا على المماعب التقنية بوسائل تقنية » ثم يذكر أن الأهرام لم تبن 
لأغراض نفعية كما يحاول الأوروبى الحديث أن يفهم د ان آمثال هذه 
الأعمال لم تقصد لنفعة آو غرض »› بل يكن لها هدف فنى أو چمالى »> 
وهذا هو الذى يجعلها عديمة المعنى فى نظر الانسان الحديث » انها لم 
نشيد من أجل شىء مما يتصل بهذا العالم › ولكننا لا نتصور ولا نملك 
القدرة على تصور عمل ليست له غاية مرتبطة بشىء متعلق بهذا العالم 
والدليل على هذا أن مشاعرنا الدينية المزعومة لا نكاد تخرج ف معظمها 
عن آن تكون مشاعر دنيوية مقنعة (ا) » ۰ 


ان الدور الرئیسى فى التاريخ العربى فيما أرى > أنما هو لتلك 
الترعة السامية » التى أورثها ابراهيم عليه السلام أبناءه » والتى تبلورت 


بعد ذلك ف هبات دينية ٠‏ 

على آلا نفهم تلك الهبات بمفهوم غربى يفثرض ف الدين مصلحة 
بشرية > فهو فى النهاية اجثهاد انسانى يحفظ الچماعات من الضياع ُ 
ویقیم آخلاقا تنبنی على تبادل المصالح كما نتبادل النثود والايتسامات 
فنا أسلك مع صاحبى هذا المسلك » من منطلق آنه يفيد فى أن يسلك معى 
هذا الصاحب المسلك نفسه ء 


اما التزعة السامية فهى وراء ذلك المفهوم النفعى الواقعى + انها 


(1) الکاتب ( دیسمبر ۱۹۷۲ ) ٠‏ 


۳1A 


تقوم على التضحية والفداء والخضوع لنداء المطلق : لقد طلب اله من 
ابراهیم ان يذب ابنه فامتثل هو وامتثل الابن أيضا لهذا النداء » الذى 
یدو شاذا بالاييس النفعية » وبای مقياس يقوم على الغرائز أو 
العواطف أو العثل ء وعيسى يطلب من تلاميذه أن يتخففوا من الذهب 
رالفضة والأمتعة الدنيوية وأن يهربوا من مدينة الى مدينة حتى يأتى 
ابن الانسان () » 'وكل المغريات قد عرضت على محمد فأب وقال .: 
« والله لو وضعوا الشمس ف يمينى والقمر ف يسارى على أن آثرك 
هذا الأمر حتى يظهره الله > أو أهلك فيه »› ما تركته () » ۰ 


ا رفض كثير من فلاسفة الغرب فكرة التطور الآلى التى تتم عن طريق 
الاختيار الطبیعی »> وافترضوا قوة هادفة تحكم سير لار ۶ * ولکن 
تان بین ايوم الغربى والغهوم العربى لهذه القوة > المفهوم 
الغربى مهم انسانى » يعلى من قدرات البشر ء ويجعلها فى بحض 
الأحيان تتحدى الآلهة » يلخص كولن ويلسون موقف هكسلى وويلز 
وتيلهارد. من هذه القوة فقول «.الانسان الحالى هجين › آى آنه مخلوق 
بوطنه .الطبيعى. » المحيط الحياثى » ولكنه يجاهد ليينى لنفسه المحيط 
العقلى » وانه بملك شهوة خلقية شخصبة سامية ليصيح مخلوقا هادفا ١ء‏ 
انها اللحظة التى بيدو فيها جليا آن الانسان لا يحتاج الى دين يأتيه من 
سشلطة المبة.» ولا يحتاج الى وصايا » لأن الدين بهذا المعنى هو احتياج 
خیوائی لبیقی حیوانا »٠‏ كحاجة الكلب الى سيد بأمره » وآن تحل شسهوة 
المعرفة محل الحاجة للايمان ء ويصبح المدف قائدا داظيا »> ويلمح , 
الائسان فى هذه اللحظة امكانية صيرورته انسانا حقا »> ويعى أن الأدوات 
التى يحتاجها ى ا ال خود الحخية > لمت سلاا للمجوم والدفاع» 

(1) أنظر ٦‏ انجيل متى الاصحاح العاشر . 

(۲) السيرة ۲٦٦/١‏ ( الحلبى ) . 


4 


وأیسث معاول للمدم والحفر 4 یل ثقافة واعة وخيال واسح 0( « 

أما القوة الهادفة فى الحضارة الاسلامية فهى تعيش ف اصطادح 
مع الطلق » وفى توازن دقيق » لا يتنكر للوعى البشرى » وف الوقت 
نفسه لا بتحدی الطلق ۰ 


یری القرآن الكريم آن التطور الى آفضل لا يتم بطريقة آلية › 
تخضع إا یسمی منطق التاريخ أو العقل الكلى أو تنازع البقاء ء بل ان 
الحياة قد تتطور الى أسوآ » والله قادر على أن يخسف الأرض بالناس ٠‏ 
أو يسقط السماء علیهم »> أو پرسل عليمم الطوفان والجراد والقمل »ء 
ولكن هذه القوة الطلقة ليست عابثة ء انها رد فعل لتصرفات البشر 
ومسلكهم ف الحياة » والآيات القرآنية نتوارد لتبين المصير السىء الذى 
ينتظر العاصين « وضرب الله مثلا قرية كانت امنة مطمئنة يآتيها رزقها 
رغد|ا من کل مکان .فکفرت بأنعم الله فاذاقها الله لباس الجرع والخوف 
ہما کانوا يصنعون » () « ذلك جزیناهم با کفروا وهل نجازی الا 
اكور ( في التساد ف البزو لر بها كنت ايذي الناس ليذيقهم 

بعض الذى عملوا لعلهم يرجعون » (أ) ٠‏ وف الوقت نفسبه. تتوارد 
الآبات لتيين جزاء الطائعين يسبب عملهم « ولو آنهم أغاموا التدوراة 
والانجیل وما آنزل الهم من ربهم لأكلو! من فوقهم ومن تحت آرجلهم »() 
« ولو أن آهل القرى آمنوا وأثقوا لفثهنا عليهم برکات من السهاء 
والأرض » () ء ان كل هذا يعنى أن القوة الطلقة نتولى الجهد البشرى 
بعنايتها » وأن هذا الجهد هو المسثول عن الحركة اوا وض ي 
a AS‏ 


(۱) ما بعد اللامنتمی ص ٠ ۱١١‏ 
(۲) النحل ١١۴‏ . 

٠ 1۷ سسا‎ )۳( 

. ٠)١ الروم‎ 

(ه) الاتدة 11 .ء 

() الاعران 1 م 


(Ne 


وحقا ان القرآن الكريم يورد آمثلة يبين فيها أن التطور ينتهى الى 
الزوال » فالانسان كان نطفه ثم علقة » ثم مضعْة » ثم طفلا ء ثم ابا ء 
ثم يرد الى أرذل العمر () » والمطر ينزل على الأرض فتخرج زرعا مختلغا 
آنوانه » ثم يميج فتراه مصفرا » ثم یکون حطاما 0 ٠‏ والحياة الدنيا 
كذاك لهو ولعب ومتاع الغرور » ولها وقت معلوم تتفطر فيه السماء » 
وتنتثر الكواكب > وتنشق الأرض »› وینتهى كل شىء ٠‏ 


رن ا ۷ یکی جانا تاع > بل بن اما ال 
البشرى » وحثه على مقاومة الأهواء » والبعد به عن الحرص والطمع 
وکل آنواع الثكالب على الادة + وقف عمر بن الخطاب يشرح سیاسته 
فی الحجر على آعلام قريش آلا يخرجوا ف البلدان حتى لا تفتنهم الدنيا » 
فقال « آلا ائنى قد سننت الاسلام سن البعير » بيدا فيكون جزعا » ثم 
نیا » ثم رباعیا » ثم سدیسا » ثم بازلا » الا فهسل ينتظر بالبازل الا 
النقصان » آلا فان الاسلام قد بزل » ألا وان قريشا پريدون أن يٿځذوا 
مال الله معونات دون عباده » آلا فآما وابن الخطاب حى فلا » انى قائم 
دون شعب الحرة » آخذ بحلاقيم قريش وحجزها آن يتهافتوا فى 
السار » () * 


فاحساس عمر بالتطور نحو الأدنى لم يدفعه الى التشاؤم » بل 
دفعه الى استتفار الجهد » وذلك لأن الاسلام لا ببحث التطور فى عالم 


(1) « يايها الاس ان كنتم فى ريب من البعث مانا خلقناكم من تراب ثم 
من نطفة ثم من علقة ثم من مضغة مخلقة وغير مخلقة ؛ لنبين لكم ونر فى الأرحام 
ما نشاء الى أجل مسمى > ثم نخرجكم طفلا »+ ثم لثبلغوا أشدكم » ومنكم من 
يتوف ومنكم من يرد الى أرذل العمر لكى لا يعلم من بعد علم شيا » الحج/ه 

)؟( » اعلمو! انما الحياة الدنياً لعب ولهو وزينة وشفاخر بینکم وتکاثر ف 
الأموال والاآولاد » كهثل غیث أعجب الكفار نباته ثم یهیج فتراه مصغراا ثم یکرن 
حطاما ( الحديد ./ 1.e‏ 0 

(۳) قاریخ الطبری ۳۹٦/6‏ ۰ 


۳۳1 


الزمن فقط » بل يشير الى مراحل ثلاث للتطور : مرحلة قبل خلق الدنيا » 
حن کان ادم وحواء » أو الجنس الیشرى » ينعمان ف الجنة مع الملائكة ُ 
ولا يحسان با مسئولية » او تضارب الغرائز ولا بالصراع من أجل البقاء ء 
والرحله التأنيه ف الحاه الدنيا »> حبن طرد ادم وحواء من الجنة وأخذا . 
يندحان من أجل العيش ٠‏ ويعانيان الصراع » ويدخلان ف تجربة بعد 
تجربه ٤‏ وهى مرحله تفضل سابقتها () » والانسان فيها يفضل اللائكة » 
لانه خليغه الله فى الارض » وهو المسثول عن هزيمة الشر وانتصار الخير » 
وقد الهمه الله من الأسرار ما لا تعلمه اللاثكة ٠‏ آما المرحلة الأخيرة › 
فهى الدار الإخرة »> والقرآن يركز كثيرا على هذه الدار » وآنها خير من 
الأولى وأبتى ٠‏ ۰ 


فحين يتحدث القرآن الكريم عن النبساتا الذى سيذبل » أو عن 
الانسان الذى سيهرم » أو عن الدنيا التى ستزول » انما يفعل ذلك لكى 
يؤكد على الرحلة .الأخيرة » وهى مرحلة يعود فيها الانسان الى حالة 
شبيهة بالحالة الأولى » فالتران الكريم يئول « وعرضوا على ريك صفا 
لقد جثتمونا كما خلقناكم ول مرة » (') والرسول صلى الله عليه وسلم 
ثول » نکم محسورون حفاة عراة غرلا + ثم قراً « کما بدانا آول خلق 
نعيده وعدا علينا انا كنا فاعلين » وأول من یکسی يوم القيامة 
ابراهیم » )۰)0 


والمرء يعود الى مشل الحياة الأولى » حيث يختفى الصراع ٤‏ 
ويثخلص من التكاليف والمسئولية » ولن يثعرض مرة آخرى لوساوس 


)١(‏ هناك تفاسير لقوله تعالى ١‏ « كان الناس أمة واحدة غبعث الله 
النبيين مبشرین ومنذرين .* f‏ الآية ۰ منها » نهم أمة واأحدة ف خلوهم من 
الشرائع وجهلهم بالحقائق ء لولا من الله عليهم وتفضله بالرسل اليهم « 
( تفس القرطبی ۸۲۹/۲ ) . 

(۲) سور الكهف ۱۸ 

(۴) البخاری ۱۳۹/۲ 

(م ١‏ - الوسطية ) 


YY 


الشيطان » ولن يطرد من الجنة آو النار » بل سيخلد فيها حسب مصيره ‏ 
ولكنه لن يصل الى دلك الا بعد آن يكون ثد مر بمرحله الخبرة والمعاناة « 
ان المرحله الثانية ( الحياة الدنيا ) هى التى تشكل وضعية الائنسان فى 
حياته الاخيرة » وعمله هو الذى سيخلثه من جديد › فاذا ما استنفر 
الجهد البشرى الخلاق » وتمسك بالمثل العليا » فان جزاءء مرحلة ينعم 
فيها بحياة سرمدية › لا يتعرض فيها للألم والمخاوف والاضطراب ٠‏ 


وهكذا من آية ناحية ندا » نجد آنفسنا وها لوچه آمام مفموم 

التطور ف الحضارة الاسلامية » فهو مفهوم يستنفر الجهد البشرى › 

ويستظل بظل القوة المطلقة » والمنزهة عن العبث والعشوائية » آى انه 

مفهوم يتوم على وسطية يتوازن فيها الجهد. البشرى مع القدرة الالمية ٠‏ 
i #&! *‏ 


۳~ آم سمة من سمات الوسطية العربية هى ذاك الاحساس 
بالشعرة الرقيقة التی تفصبل بين شيئين » ان هناك فرقا بین من یری 
الخمر الرائق ف الزجاج الرقيق فينشاكل عليه الأم ويرى لنهما شىء 
واحد » وبين من يتنبه للصلة الدقيقة بينهما فيقول كأنهما شىء واحد ٠‏ 
ان الموقف الأول قد فغد الشعرة الرقيقة فوقع فی 'الاشکال ء أما الثانی 
فقد ثنبه لها ووقع على الحقيقة ٠‏ 


وحين بعث محمد صلى اله عليه وسلم اختلط الأمر. على معاصريه 
وأشكلت عليهم حقيتة مره » فمنهم من کان يسميه ابن أبى كبشة » على 
اعثبار أنه امتداد لأبى كبشة » وهو أول من عبد الشعرى وخالف قومه 
فى عبادة الأصنام (ا) بومنهم وهو ألنضر بن الحارث - من كان 
يجلس ف مجلسه ويصدث العرب عن قصص رستم واسفندیار ویری 

. انظر : تسر الالوسى » سورة النجم‎ )١( 

(۲) تفس القاسمى وتفسير البيضاوى » سورة الانفال |/ ۳١‏ ء 


PY 


لد عدی الأمر على هؤ لاء وأولتك 4 واختلطت المهارة والذكاء 
والطموح بالنبوة > ولم يتنبهوا للشعرة الدقيقة جدا والتى تفصل بين 
الحقيقه والشىء الذى يرتدى ثوب الحقيقة › والتى تنبه لها رل مثل 
یی بكر الصديق فقال معلقا على کلام مسیلمة الكذاب « ویحکم أن هذا 
لم یخرج عن آل » (ا) ۰ 
الرقيقة »> فخلطوا مشلا بين التوكل والتواكل > والسحر والنبوة » 
والكاهن والرسول ٭ 

ولأن الوسطية تقوم على الحركة بين الأمرين »> كان من السهل آن 
ثختلط الأمور فيها » وأن يقع المرء ف خداع الألفاظ ء أو فيما يسمیه ابن 1 
القيم مستبهات التوكل ء ومن ثم كانت الحاجة ماسة الى تحديد الألفاظ »› 

یضرب عثمان بن فودی آمثلة () تبين حرج الموقف » الذى يؤدى 
بالكثيرين الى الوقوع ف الأوهام » ويكشف عن حقيقة الألفاظ » ويمكن 
أن تكون هذه الأمثلة نواة لقاموس اسلامى » يحدد المصطاخات من واقع 
ثقافتها ودون أن يضفى عليها أوهاما من خارجها » فهناك فرق بين العجز 
والتوکل.» فالتوکل آخذ بالآسباب ثم اعثماد على الله فی تحصيل النتائج ۰ 
وهناك فرق بين حب الرياسة وحب الدعوة الى الله » الأول يصدر عن حب 
التملك والناثر على الناس والثائی عن حب الله والعرة على الدين ۰ 


(1) امجاز القرآن ٩/۲‏ . 
(۲) راجع : حصن آلانام ص ٤ه‏ . 


v5 


وهناك فرق بين الغلو والاجتهاد » الاجتهاد محاولة الوصول الى الحقيقة 
والغلو مجاوزة الحقيقة وتعديها ٠‏ وفرق بين الذل والعفو الأول يصدر 
عن العجز والمهانة والثانى عن حرم النفس وقدرتها على الانتقام ٠‏ وفرق 
بين التيه وشرف النفس » الأول يصدر عن عجب بالنفس والازراء 
بالناس > والثانى عن الترفع عن الدنايا والرذائل ء٠‏ وفرق بين السرف 
والجود » فالجود « بذل المعطی حيث آمره الشرع والسرف بذله حيث نهاه 
الشرع » ٠‏ وفرق بين الكبر والميية » فالكبر عجب وجهل والهيبة ثقة 
وحسن سمت ء وفرق بين المهانة والتواضح » فالهانة دناءة وخسسة 
وضعف فى النفس » والتواضع يصدر عن كبر النفس « فلا يرى له على 
أمد فضلا ولا يرى له عند أحد حقا » * وفرق بين سوء الظن 
والاحتراز » فالأول مرض يجعله يتوقع من الناس شرا فيندفع الى 
التجم علیهم › والثانی حكمة تجعله یحس بالکروه فیتوقاه » وفرق بین 
التمنى والرجاء » فالتمنى اسراف فى الخيال على غير أساس » والرجاء 
تفاؤل يستند على أساس ٠‏ وفرق بين الجزع والرقة « لأن الرقة ناشئة 
عن الرآفة والرحمة والجزع ناشیء عن ضعف النفس وخور القلب » ء 
وفرق بين القسوة والصبر » فالقسوة جمود وغلظ والصبر ضبط للنفس 
وقوة للارادة وامنثال لقضاء الله ء وفرق بين الرشوة والمدية « لأن 
الهدية ما يعطى لقصد استجلاب المؤدة والرشوة ما يعطى لقصد ابطال 
الحق » ٠‏ وفرق بين الشكاية وذكر الحال » فالشكوى سخط وجزع وذكر 
الحال قد يقصد به ازالة الضر ممن يقدر على ذلك » وفرق بين البله وسلامة 
القلب « لأن سلامة القلب براءته من ارادة الشر بعد معرفته والبله جهل 
وقلة معرفة » * وفرق بين الفخر والشكر » فالفخر تيه على النساس 
واستعباد نفوسهم » آما الشكر فهو اظهار نعمة الله ودعوة الى الثنافمس 
قى فعل الخين * 


ویستطرد ابن فودى ف الكشف عن الخيط الدقيق » آو الصراط 
امستقيم الذى يفصل بين الحقيقة والوهم » وهو صراط لا يقع عليه 


Yo 


امرء عن طريق الحدة الذهنية » ولكن عن طريق الحكمة » التى تحتاج الى 
صفاء قلب » ومخالطة للواقع ء والى حساسية كالشفرة الحادة > تفر 
نر الغطا :و الع لزه ٠‏ وقهسن جاتر امز الك و ال0 هن 
حكمة تحتاج الى نور من الله » ودعاء له بالا يٿرکه وحيدا » وان يوفقه 
دائم-ا الى الوقوع على الخيط الدقيق » ان دعاء المسلم الذی بکرره ف 
صلانه اليومية »> هو ما جاء فى فاتحة الكتاب « اياك نعبد » واباك نسثعين » 
اهدنا الصراط المستقيم » »ويشرح كثير من المفسرين هذا الصراط المستقيم »> 
بأنه طريق الكمال آو الوسط » الذى يجمع بين الحق عند النصارى وعند 
البهود « صراط الذين أنعمت عليهم غير المغضوب عليهم ولا الضالين » ء 


اوا 


الس سحر : 


ان موضوع السحر يصلح مثلا تطبيتئيا على رقة الشعرة » وعلى 
الوهم الذى يقع فيه البعض فيحسبون على الثقافة العربية آشياء هى 
بعبدة عن روحها تماما » ان « شسينجلر » يسمى الحضارة العربية 
بالحضارة السحرية » ويتخذ من الكهف رمزا لها ء وهو يعنى الايمان 
بالقوى الخلية النامضة » كما كان الانسان الأول يمن بالجن والأرواح 
والسحر والأساطير (ا) ٠‏ والدكتور زكى نجيب محمود يعقد فى نهاية 
كثايه « العقول واللامعقول » فصلا عن السحر » ويحسبه على الثقافة 
الرية + 


حشا ان السحر قد ورد فى كثب عربيسة كثيرة (7) » تتحدث عن 
ممارسثه وآنه کان منتشرا بين السريائيين والكلدائبين وقبط مصر () ٬‏ 
وتذكره کعلم () » وتشرح طرائق تعلمه () » وتٿددث عن آعلامه 
اأشهورين مثل جابر ومسلمة ومن كان قبلهم من حكماء الأمم () » وحقا 
ان القرآن الكريم قد ذكر السحر والسحرة ف أكثر من موضع ء وأن 
اهل السنة يؤمنون أن ف الدنيا سحرا () »> ولكن مع ذلك يجب أن 


(۱) شلبنجلر. ص ۱۳۹ 

(۴) انظر : « السحر فى الؤلفات العربية ١‏ لمحمد عبد الفنى حسن 
(١‏ مجلة الهلال س يناير ۱۹۷١‏ م) ٠‏ 

(۳) تفسمير الرازى » البقرة ٠١٠١‏ 

(6) اخوان الصغا ( ٠٠۲/١‏ ) يجعلون من العلوم الرياضية « علم 
السحر والعزائم والكيہياء والحيل وما شاكها » . 

)٥(‏ يذكر اخوان الصغا ( ۷۲/١‏ ) أن النظر فى المندسة العقلية ومعرمة 
خوااص العدد يعين على فهم كيفيات تاثرات الاش خاص النلكية . 

(1) مقدمة ابن خلدون ص ١ه‏ 

(۷) مقالات 'الاشعری ۲۲۰/۱ وتفسي القرطبى ]۳٦/١‏ 


NY 


ينظر الى هذه القضية فى وضعها الصحيح * وقد حان الوقت لكى نفرق 
بين امكانية فتح الباب آمام توقع الجديد » وتقبل غير المألوف » وبين 
السحر كثىء عقائدى ٠‏ 


فقد عرفنا أن الحضارة العربية لا تقف عند الوظيفة الاستنتاجية 
للعقل › والتى تقوم على السبب والمسبب وعدم التناقض » بل فتحت 
ايدان آمام العثقل لتشيل التوقعات والطوارىء » وآن تاك السمة قديمة 
مع العربی ف صحرائه » حين کان يتوقع الطوارىء ويغاجاً بما يغير 
حالته من عسر الى يسر ء ثم جاء الاسلام فأكد تلك السمة وضہ_بطها 
وحدداها ف مصطلح « التوكل » «٠‏ 


ويمكن من خلال ذلك أن نثصور امكانية وقوع السحر ء فأهل 
المعتزلة ممن يؤمنون بالعشل الاستنتاجى والذى بةوم على السبب 
والمسبب »> وينحصر فى الذهن البشرى المحدود » قد أنكروا امكائية 
وقوع السحر » فلا حقيقة له وانما هو تمويه وتخبيل (ا) « وآما آهل . 
السنة ممن بفتحون العقل آمام خوارق العادات « فقد جوژوا على آن 
يقدر الساحر على أن يطير فى الهواء » ويقلب الائسان حمارا أو الحمار 
انسانا » الا أنهم قالوا : ان الله تعالى هو الخالق لهذه الأشسياء » () 
وقالوا « لا ينكر أن يظهر على يد الساحر خرق العادات بما ليس من 
مقدور بشر » من مرض وتفريق وزوال عثل وتعويج عضو الى غير ذلك »> 
مما شام الدليل على استحالة كونه من مقدورات البشر ۰ وم ذلك 
فلا يكون السحر موجبا لذلك ولا علة لوقوعه » ولا سببا مولدا » ولا يكون 
الساحر مستقلا به » وانما يخلق الله هذه الأشياء ويحدثها عند وجود 
السحر كما يخلق الشبع عند الأكل » () ٠‏ 


٤۴١/١ تفسير القرطبى‎ )١( ٠ 
٠.١ تفسر الرازى > البقرة‎ ۲( 
]۴۷/١ تفسیر القرطبی‎ )۴( 


A 


واذا کان السحر ممكنا عند أهل السنة فقد دعوا الى ثعلمه ¿ لا 

لن الس سحر مرغوب فيه » بل من أجل العلم ذاته ونح الذهن آمام 
الجديد »> يقول الغزالى فى الرسالة اللدنية « فاعلم آن العلم شریف 
بذأته » من غين نظار الى جهة العلوم » حتى ان علم السحر شريف بذاته 
وان کان باطلا » وذاك أن العلم خد الجهل »> والجهل من لوازم الظلمة »› 
والظلمة من حیز السكون » والسكون قريب من العدم « 0 ویثول 
الرازى « ان العلم بالسحر غير قبيح ولا محظور » اتفق المحتقون على 
ذلك » لأن العلم لذاثه شرف » وأيضا لعموم نوله تعالی « هل یسوی 
الذين بعلمون والذين لا يعلمون » ولأن السحر لو لم يكن يعلم ا 
أمكن الغرق بينه وبين المعجز » والعلم بكون المعجز معجزا واجب » وما 
بثوقف الواجب عليه فهو واجب » فهذا يقتضى آن بكون تحصيل العلم 
بالسحر واجبا » وما یکون واجبا کبف یکون حراما وقبیحا » ثم یذکر 
أن الله. أنزل اللكين هاروت وماروت لتعليم الئاس السسحر لوجوه > 
بهمنا منها الآن وجهان « آحدها : آن السحرة قد كثرت فى ذلك الزمان 
واستنبحلت أبوايا غريية ى امسحر » وكانوا ددعون النبوة ويتحدون 
الناس بها » فبعث اله هذين اللكين لأجل أن بعلما الناس أبواب السحر » 
حتی يٿمکئوا من معارضةه آولگك الذين کانوا بدعون النبوة کذبا ٤‏ 
ولا شك آن هذا من أحسن الأغراض والقاصد ء ثانيها : آن العلم بكون 
امعجزة مخالفة للسحر متوقف على العلم يماهية المعجزة 'وبماهية 
السحر ء والناس كائوا جاهلين بماهية السحر » فلا جرم هذا تعذرت 
بهم معرفة حقيقة المعجزة » فبعث الله هذين ال لكين لتعريف ماهية 


السحر لأجل هذا الغرض » (7) ٠‏ 


وقد خر أصحاب العفل امحدود من آراء آهل السنة »> وبعبرونها 
تجديفا وخرافات لا سند لها ٠‏ ولكن الحقيقة غير ذلك » ان المتمسكين 


مو ا o‏ 


الجواعن اغرال سن ۲٢‏ 
(؟) تفسر الرازى ٠‏ البقرة ٠١١‏ 


4 


بداثرة العقل لا بتجاوزونها » قد ینٹھی بهم الأمر الى الجمود ثم الى 
السكون « والسكون قريب من العدم » كما يقول الغزالى ۰ هم يعيشون 
وفق الآلوف والعتاد » وينكرون ما هو خارج عن ذلك › وقد يؤدى بهم 
ذلك الى الوثوف ضد الجديد والخضارق والعجيب ء أما أهل السنة 
فیثركون الباب مفتوحا أمام التوقعات » ويدعون العثل كالشفرة الحادة 
فی حالة ترقب وائنظار والتقاط حثى اعير ال مألوف ؛ 


وهذا الموقف يجعل المرء لا يقف أمام انجازات العلم » لأن ما يبدو 
مستحيلا فى عرف النظرة الآنية قد يصبح بعد قليل ممكنا ويعتاده الئاس 
والرازى نفسه يجعل من أقسام السحر تلك « الأعمال العجيية التى 
تظهر من تركيب الآلات المركبة على النسب الهندسية تارة وعلى ضروب 
الخيلاء أخرى ٠٠١‏ ومنها الصور التى يصورها الروم والهند ›» حتى 
لا يغرق الناظر بينها وبين الانسان حتى يصوروها ضاحكة باكية ١ء«‏ 
وكان سحر سحرة فرعون من هذا الضرب ومن هذا الضرب ثركيب 
صندوق الساعات » ء وابن خلدون يدرج السحر ى علم الفاك 
والنجوم (ا) » واخوان الصفا يدرجونه فی علم الكيمياء والحيل كما ذكرنا » 
ويعتبرون جابر بن حيان من السحرة » ربما لأنه كان مشغولا بحجر 
الغلاسفة الذى يحول الثراب الى ذهب ء 


وف ضوء تلك الأقسام للسحر يمكن اعتبار دعوة آهل السئة الى 
تعلم السحر » هى دعسوة الى قبل الغرائب التى تحقتها الاخثراعات 
وعلم الطبيعة وعلم الفلك وعلم الكيمياء الذى يحول المادة من طبيعة الى 
طبیعة » كما کان یحام الفلاسفة قديما بتحويل الثراب الى ذهب » ان 
الخوف أن يؤدى انكار امكانية السحر الى انكار غرائب الخثرعات »› لأن 
المقل لا يصدةها قبل آن تصبح حقيقة واقعة »> وبذلك يتحول الى حجر 


]۷۹ المقدمة ص‎ )١( 


Ne 


عثرة فى سبيل التقدم على الرغم من التمسك الظاهر با ناهج العقلية 
الضيقة ء ١‏ 


ولكن لا يعنى امكانية وتقوع السحر دعوة الى ممارسته ومباركته 
واعثباره من التراث العربى > اننا هنا مرة آخرى ف حاجة الى ثبين 
تلك الشسعرة الدقيقة » التى تفصل بين المنسوخ والمحكم » بين الزائف 
والمسحيح » قد بلتبس السحر بالنبوة عند البعض ٠‏ لأنهما يرجعان الى 
امكانية خرق العادة ومخالفة الالوف » ولكن هذا الالتباس يؤدى فف 
صورته الزائغة المنحرفة الى السحر » ويؤدى فى صورته الحقيانية الى 
النبوة » فكشف السحر انما هو عن طريق معوج وكشف الصوفية انما 
هو عن طریق مستقیم کما یقول ابن خلدون (') * 


فالسحر على الرغم من امكانية وقوعه انما .هو خداع وتمويه » 
وهو « فی الشرع مختص بکل آمر یخفی سببه ویتخیل على غیر حقیقته 
ويجرى مجرى التمويه والخداع « )( ٠‏ وقد ثواردت الآبات القرآئة 
فى أكثر من موضع » ثبين هزيمة السحر لأنه يقوم على الخداع والزيف »> 
وانتصار النبوة لأنها تقوم على الحق والصسدق « فلما ألقوا سحروا 
أعين الناس واسترهبوهم وجاءوا بسحر عظيم ٠‏ وآوحينا الى موسى 
أن لق عصاك فاذا هى تلقف ما يأفكون » فوقح الحق وبطل ما كانوا 
بعملون » (") « فأوجس نى نفسه خيفة موسى ء قلنا لا تخف انك نت 
الأعلى ء ولق ما فى يمينك تلقف ما صنعوا انما صنعوا كيد ساحر ولا 
يغلح الساحر حيث تى » () ٠‏ ۰ 


(1) المقدہمة ص ء۷ 

(۲) تفسير الرازى » البقرة ٠١١‏ 

(۳) االاعرااف ۱١١‏ س ۱۱۸ 

)٩(‏ طه ٩۷‏ س 1٩‏ . ويذكر الرازى عند الآية / ٠١‏ آن السحرة خشوا 
عصيهم بما اذا وقعت الشمس عليه يضظطرب ويتحرك ٠‏ 


۳۳1 


وقد وقف السلف موقفا رافضا للسحر واعتبروا الساحر كافرا (ا)» 
وجمهور العلماء يرى قتله « لأنه كالمدعى للنبوة وكافر بالأنبياء » يرى 
الامام مالك والأئمة ابن حنبل والشافعى وأبو حنيفة وغيرهم » أن المسلم 
اذا سحر ہنفسه بکلام یکون کفرا » پقتل ولا يستثاب ولا ثقبل توبته ٤‏ 
لأن الله تعالى سمى السحر كفرا * كما يقول فى الاكين المعلمين للسحر 
وما تلان جى أحد خت يقرلا أا فحن فة غاد كر 6 وادلا 
على ذلك بحديث ‏ ضعفوه - يقول « حد الساحر ضربه بالسيف » ()» 
ثم بذکر آنه کان عند الولید بن عقبة ساحر يلعب بین يديه » فکان يضرب ' 
راس الرجل ثم یصیح به فیرد اليه رأسه » فثال الناس : سبحان الله › 
یحیی الوت + ورآه رجل من صالحى المهاجرين › فلما كان الد جاء 
الساحر مشتملا على سيفه » وأخذ بلعب لعبه ذلك ء فرفع الاجر سيفه 
وضرب عنق الساحر وقال عنه : ان کان صادقا فلیحی نفسه » وتلا ثول 
٠‏ اله تعالى « أفتأتون السحر وأنثم ثبصرون » ٠‏ 


تلك هى قضية السحر وقد وضعت موضعها الصحيح فى الحضارة 
الاسلامية » فتح الاحتمال أمام امكانيته ودعوة الى تعلمه » ولكن فى 
الوقت نفسه يصدر من موثف التمويه وتحرم ممارسته » انها الشعرة 
الدقيقة جدا » والتى قد تغيب عن المستشرق العريب لأن ذهنه قد تشكل 
بمناهج واقعية عقلانية » ولكنها لا تنيب عن الشرقى » لأنه يعيش دوما 
ى ظلال المطاق » الذى يستطيع أن يخرق العادة » وأن يحطم القوانين 
التى اعتادتها المقول البشرية » مثل قانون السبب واسيب » وقائون 
عدم التناقض + 


(۱) مقالات الاشعری ۲۲۰/۱ 
|(؟) انظر : « السحر ف الةرآن » للدكتور أحمد الشربامى ( الهلال يناير 


سنة ۱۹۵۸ ) ۰ 


RY 


AN CE aT 
» العدربية » التى تدور ف فلك التوكل بالفهوم الذى شرحناه من قبل‎ 
» فالسحر مثله مثل علم النجوم أو اإطب أو كل ما يدور ف الحياة الدنيا‎ 
يقف منه المسلم موقغا وسطا » لا يرفضه ولكن لا يركن اليسه ويترك‎ 
الاعتماد على اله » يشرح آبو حيان ذلك بأسلوب كله خبرة ونفاد بصبرة‎ 
فیقول « علم الأحكام ( النجوم ) لا يجوز فى الحكمة أن يكون مدركا‎ 
مکشوفا » مخاطبا به معروفا › ولا يجوز آن کون مقنوطا به مطرحا‎ 
همرل 2 بل الك وجب أن ترط ذا القن ن الاما والفطا‎ 
» حثی لا بسنخنی عن الایاذ باه بدا » ولا يقح اليس من قبله آيدا‎ 
وعلى هذا سخر اله الانسان وقبضه وخيره بين الأمور وفوضه » ومنع‎ 
من الثغة والطمأنينة الا ف معرفثه وتوحیده ونقدیسه ونمجدده والرجوع‎ 
ااه ا ا جت الت فان عه الستاع توت الموات‎ 
والخطاً ء لتكون الحكمة سارية فيها ء واللطف معهودا بها » لأن الطب‎ 
كما يبرا به العلبل فد يهلك معه العليل » فليس بسبب أن بعض المدبرين‎ 
بالطب هلك » لا ينبغْى أن بنظر ف الطب » ولیس بسبب آن بعض الرخى‎ 
برا بالطل وخب اول ع افر لى عة الاق عة الال ع‎ 
ايكون التذهن الاين و اكير الربوئن تافدين :ف هذ الكاكي برشا‎ 
ما بينه وبينها » ولتكون المصلحة بالعْة غايثها ء وهذه سياسة دار الفناء‎ 
الجامعة لسكانها على البأساء والنعماء » وهكذا فانظر الى حديث البحر‎ 
وركوب البأس التيقن فيه » وجوب الطول والعرض واصابة الريح وطلب‎ 
العام »> كيف توسط بين السلامة والعطب > والنجاة والهلكة » فلو أستمرت‎ 
السلامة حتى لا يوجد من يعرق ويهلك لكان ف ذلك مفسدة عامة » ولو‎ 
أستمرت الملكة حتى لا يوجد من يسلم وينجو لكان فى ذلك مفسدة‎ 
عامة » فالحكمة اذا ما توسط هذا الأمر حثى يشكر الله من ينجو » ويسلم‎ 
نفسه لله من يلك » (') ء‎ 
ا‎ 


(1) الامتاع والمؤانسة ۳۹/۱ 


0 


نلك ھی آهم سمات المنهج الذى ندرس به الحضارة العربية » وهى 
سمات منتزعة من طبيعة تلك الحضارة »> وتكشف عن خصوصياتها » 
ونتنبه للشعرة الدقيقة التى نتميز بها تلك الحضارة ٠‏ وقد تخفى جلى 
المستشرتين على الرغم من عظم ما قدموه للثقافة العربية › لأنهم ينتهون 
الى بيه قد شکلتهم بقوالب اغريقية »> لا تسمح طبیعتها العقلانية 
الصارمة بتفهم روح الحضارة الشرقية الثى نثأبى على تلك القوالب ء 


الحا 


تمه 


TT 


آحس الفكرون العرب بالقلق » وجعلوا بيحثون عن مذهب أصيل » 
بعد مسيرة طويله مع الحضارة الاوروبيه : لم يستطع العرب خلالها ان 
بعبروا عن أنفسهم » وعاشوا على هامش الحضارة پستهلخون منجزاتها 
دون ان پساهموا فق صنعها » واحسوا اخر الامر بالغربة » وهى غربة من 
نوع جديد تختلف عن العربة الاوروبية فالاخيرة هى نتيچة موقف فدرى » 
ركز على الادراك الجاشر وضخم من دور العقل » مما ادى الى نچزشة 
الانسان » والى الاحساس الفاوستى الذى يعكس موقف الأوروبى 
امعاصر فى نظر كثير من النقاد ء اما عربة العربى فليست غربة فكرية او 
غربة عاطفية » بل هى غرية اهل الكهف الذين اكتشفوا ان الزمن يتعامل 
مع آشياء ليست من صنعهم » فاکتفوا بموقف الاندهاش » والتعلق ببريق 
الأشياء دون الوص الى جذورها »۰ 


والحل صعب فهو يكمن ف طريق جديد » يبدآ من الواقع ويفلسفه » 
ويقدم رؤية معاصرة لمواقف الحياة المخثلفة » لقد خففت الحضارة 
الاوروبية من غلواها بعد أزمتها الراهنة » وأفسحت المجال أمام نظرات 
أخرى مختلفة » آخذت تنافسها بل وتزاحمها كالنظرة الأمريكيه والروسية 
والصينية واليابانية وقد آن أن نضيف « والنظرة العربية » » خاصة بعد 
الاسنقلال الذى حتم على الشعوب العربية أن تفكر فى مصيرها منفردة »> 
حقا آن الشع وب العربية تمر اليوم بمرحلة اضطراب وتمزق » ولکنها 
أشبه بفورة المراهقة التى تسفر ف النهاية عن شخصية مسقولة ازاء 
التحديات المطروحة » ومن يدرى ربما تسفر أيضا عن الحل الذى ينتظره 
الائسان المعاصر ء 


ان الاستعمار لم يصادف ف البلاد العربية منطقة فراغ ء وقد 


هب العالم العربى والاسلامى لواجهة الحملة الفرنسية من منطلق دینی 
يخشى على المثدسات ء وحين رحل الاستعمار لم يعان العرب ما عانته 


TY 


يعوب أمريكا اللاتيئية وبعض شعوب أفريقيا » ممن آحسوا بالحنين 
الى الفردوس القود ٠‏ والذى ضاع مع رحيل الاستعمار ٠‏ فواجهوا 
المسثولية منفردين ودون رصيد كبير من التراث القومى ٠‏ 


| لن نستطيع أن نتخلص من القديم دفعة واحدة حتى لو أردنا ¢ 
فان هذا غير سليم للصحة النفسية والاجتماعية » ولن نستطيع ف الوقت 
نفسه أن نعيش الماضى كما هو » فالابن لا بنضج الا اذا قتل الأب داخله 
کما یری فروید » ولا يكفى آن نقول « يجب الجمع بين القديم والجديد » 
فطالا ردد الباحشون هذه النصائح »> ولا يزالون پرددونها من أجهزة 
الاعلام وعلى أعمدة الصحف » ولكن المشكلة لاتزال قائمة › والسؤال 
لايزال مطروحا : وكيف يكون هذا الجمع بين القديم والجديد › وكيف 
يمكن أن يتحول الى جزء من الحياة المعاصرة ؟ 
فلا تزا المرحلة طويلة وتحتاج الى دراسات تتناول جزئيات الحياة » 
وثستوحى التراث ولا تحتقره » وتثبل على الحضارة المعاصرة 
ولا تخشاها » لقد أنهيت فصل « الحكمة الساكنة أو المعاصرة » بمعادلة 
تنتهى بعلامة استفهام ( عطيل + عمر - الحجاج = ؟) ول رمز فى 
لمعادلة يشير الى مرحلة تاريخية : مرحلة الطفولة ثم مرحلة التاريخ 
وأخيرا مرحلة السقوط » التى لا نزال نعيش آثارها » ولا ثزال علامة 
الاستفهام مطروحة نتحدى ٠‏ 

HF ¥ ¥‏ 
ان شبئين فى هذا الكتاب بيعثان الأمل فى مستقبل الوسطية العربية 

وف قدرتها على مواجهة التحديات المعاصرة 6 وهما صفة العدالة وصفة 
الحركة ٠‏ 


TA 


فقد رآدنا أن اليزان هو رمز المرحلة التاريخية ب ولم يکن هذا الرمز 
من باب المهارة التشبيهية » بقدر ما ذان حثيقة نسلك اليها من طرق مختلفة 
تلتقى فى النهاية عند هذا الرمز » ان الوسطية التاريخية تعنى فى تحليلمها 
النهائى السدل كما نسب الطيرى الى ھل الثأويل ء والعدل انما يكون فق 
الموازنة بين الأمرين والوقوف عند الشسعرة الرقيئة ٠‏ أو بقعبير آخر : 
التزام الصراط المستقيم ء ذلك الالتزام اللذى يكون « برعاية الد-د 
الأوسط ف كل الأمور » كما قال الجرجانى » وبذلك انقفلت الداثرة 
وكل طريق على الرغم من اختلافه يؤدى الى النتيجة نفسها » وهى أن 
العدالة ليست صغة تماد ج » آو عار يكتب بماء الذهب ويعلق علسى 
الجدران 4 ولکنها ھی !اذهب ف حقفئه » ویوم أن اخنلت نلك العدالة 
فى التاريخ العريى كانت السقطة ثم مرحلة الفعل ورد الفعل ٠‏ ومن ثم 
فليس من باب الصدفة آن نجد صفه العدالة قد ألقت بظلالها على مخثلف 
نواحى التطبيق » ففى فصل الأخلاق وجدناها هى الصفة الرئيسية التى 
ترتد اليها بقية الصفات » وآن الأخلاق الاسلامية تقوم عليها » ثول 
الغزالى « فان المطلوب هو العدل والقسط فى الصفات والأخلاق كلها 
وخير الأمور أوساطها فاذا جاوز الوسط الى أحد الطرفين عولج بما رده 
الى الوسط » » ويعرف ابن قيم الأدب بأنه الحد بين الجفاء والغاو ورضرب 
من الأمثلة ما يكسف على أن حقيقة الأدب انما هی الءدل ۰ وف فصل 
الفن وجدنا آن الفن العربى لا يقوم على مجرد الثزيين والزخرفة » أو 
على أساس من وحدة الوجود التى تلنى الائنينية » بل يقوم على الشعرة 
الرقيقة التى تعادل بين الأمرين » وةلنا فى هذا المجال « حقا فى الفن العربى 
حس وبهجة ومتعة ولكن فى الغن العربى قلق وبحث عن المطلق ١٠ء‏ فاذا 
كان هناك صراع بين ما يسمى الفن للفن أو الفن الحياة » فان الوسطية 
العريية يمکن أن ثحل هذا الصراع وأن تصلح بين الغرقاء » فتقدم لذا 
مذهبا ثالثا وهو : الغن للفن وللحياة معا » والأدب وجدناه أيضا يقوم 
على ساس من الوحدة التركبية ء٠‏ وهى وحدة نثجاور فذيها الأجزاء 


ا 


ونتماس دون أن يفنى بعضها فى بعض ولكل جزء كيانه الخاص » نلا يوجد 
سید ومسود ولا تابع ومتبوع > ولا توجد نقطة هى مركز الدائرة ولالحظة 
هى لحظة الذروة » ان كل الأجزاء تتضام وننجاور ولکنها تثساوی آمام 
الوليفة العامة » تماما كثلك الأعمدة التى تمتد داخل المسجد » انها 
تتجاور ولا تتداخل » وتتساوی دون أن يكون هناك مركز تخدمه وتتجه 
نكو اناغو اة اخ ا بطر ا ا 
نحو السماء » أو كلك الإوحدات الزخرغية ف الأرابيسك ء فكل وحدة كيار 
مسقل » وتثجاور دون أن يفنى أحدها ف الآخر ودون أن تكون هناك 
بؤرة ارتكاز تنجه اليها الأجزاء وتكون فى خدمتها » ٠‏ 


أما صفة الحركة فهى التى أعطت الوسطية خصوصية › وخلصتها 
من المرحلة الملامية والتسيب بين مفهوم الوسطية فى الحضارات المختلفة › 
فقذ أخذ القرآن الكريم منذ آياثه الأولى يلفت العربى الى مظاهر الحركة 
فى الطبيعة والى هذا التطارد بين الليل والنهار والظلام والنور » ثم نقل 
تلك الحركة داخل المسلم فاعترف بواقعية الصراع بين الخير والشر 
والالهام والوسوسوسة واللك والشيطان » وجعل المسلم فى حالة متنبهة > 
وفى خشية دائمة لكى لا تغلب الشر » وقد كان الرسول صلى الله عليه 
وسام شد المسلمين تنبها لهذا الوضع » ومن ثم أكثرهم تضرعا الى الله 
لكى يثبت على الايمان قلبه » فقد كان يدرك طبيعة تلك الحركة » وأن 
القلب بين أصبعين من أصابع الرحمن يقلبهما كيف يشاء » وآنه كثدر يعلى 
أو كريشة ف مهب ريح آو كعصفور يتقلب › ودخلت الحركة بعد ذلك 
جوف التاريخ » وأصبحت النظرة الاسلامية ترى الأصل ف الأشياء أن 
تكون مثحركة » وأن القلب لن يكون ثط مهملا » وأن النفس آشبه بكرة ءل 
سطح آملس » وأن الصادق بتقلب ى اليوم أربعين مرة والمرائى ثبت 
على حالة واحدة أربعين سنة » ومن هنا انعكست تلك الحركة على مظاهر 
امسلم العقائدية والسلوكبة والشعورية » فالعلاقة بين الله والائسسان 
تقوم على نلك الحركة » فلا هى ركن الى عالم الانسان فتهدا » ولا هى 
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والأخلاق الاسلامية تهدف الى السكينة‎ ٠ ورغبة ورهبة وخشية ورجاء‎ 
وهی « ليست شيا من وراء الحركة ولا تهدف الى العزلة » بل هى شىء‎ 
› يتولد ف ذروة الصراع وف ابان القلق والاضطراب نيمنح النفس ثباتا‎ 
» فهى ليست حركة فقط‎ ٠ ولا يجعل القلق يتحول الى حالة مرضية منزعجة‎ 
ولتت كرا فا٤ تل ف ىء تكح بن العرك والسكون »ف ىة‎ 
اة قي رد اة القن الوس اين خجرة قرات و ن‎ 
الذاتية والتفرد » بل انه « يخضع للوسطية النى تعادل بين الفرديه‎ 
والجماعية » وبين الذاتية والموضوعية » فهو يخضع لنزعة تاريخية تعبر‎ 
عن روح الجماعة » وهو من خلال تلك النزعة يكشسف عند الموهوبين فقط‎ 
عن نفرده وابداعه » وعن روح الفنان التى تسرى ف اللوحة » فتحيلها‎ 
الى شىء مثحرك وهو ساكن كما قال الصولى » ء ومنهج التآليف الأدبى‎ 
الذى ارتضاه القدماء « يصدر عن وعى ولا يأتى نتيجة التفكك ۽ آو عدم‎ 
السيطرة على اموضوع كما يظن لأول وعلة » بل كان ياتى من منطلق حفع‎ 
٠٠١ السآم عن القارىء » وحب التنقل به من موضوع الى موضوع‎ 
وهذا الهج يمكس نفسية العربى التى تميل الى التجديد وحب التنقل‎ 
وتكره الركون الى شىء واحد » والأدعية الأثورة احتفظت « بتلك‎ 
المسافة الدقيقة بين العبد ومولاه » فالعبد لا ينسى موقفه ويندمج ف عالم‎ 
الألوهية ولا هو بيتعد عن ذلك العالم » فيحتفظ بثلك المسافة الحرجة‎ 
والتی تجعله دائما مشدودا » دائرا بين النوفيق والخذلان » يرنو الى‎ 
العالم الألى ورجله مغروزة ف الأرض » ومن هنا جاعت الادعية تعكس‎ 
طبيعة تلك الحركة » وتشف عن دقنها وعن الاحساس بالمسثولية » وتلثمس‎ 
الهداية والتوفيق من العناية الالهية » فقد كان أكثر دعاء الرسول صلى‎ 
اله یه وسلم : یا متلب القلوب ثبت ابی على دینك » انه ایس آدمی‎ 
۰ » الا وقلبه ٻين أصبعين من أصابع الله » فمن شاء آقام ومن اء آزاغ‎ 


۳é 


فهاتان الصفتان ( العدالة والحركة ) تبعثان الأمل فى مستقبل 
الوسطية » فكل اصلاح معاصر انما يهدف الى العدالة الاجتماعية › وانقاذ 
الانسان من الجمود والموت » وبذلك تستطيع الوسطية أن تقف جنبا الى 
جنب مع كل الثورات الاجثماعية المعاصرة » فهى تشاركها فى تلك البادىء 
الانسانية بل وتتفوق عليها » فنقدم هذه البادىء من خلال فهم لطبيعة 
الانسان التكاملة » فلا تغلب جائيا على جائب فيحددث الفصام الذى 
بؤدى الى الغربة والتمزق ٠‏ ان الوسطية شستطيع أن تقدم حلا اشكلة 
الأصالة والمعاصرة » فقد رأينا أن الأحكام اما قطعية أو غير قطعية » وأن 
السنة اما ثشريعية واما غير تشريعية »۾ ان النوع الأول يمشل جائب 
الاصالة » ما النوع الآخر فهو يمشل جانب العاصرة الذى بخضع 
للاجتهاد » ود رآينا ان مبدا ختم النبوة بحمل الائسان مسثولية كبرى 
كان الوحى يقوم بها نيابة عله » ثم ياتى مبدا الأصل فى الأشسياء آن 
تكون مباحة » فيخلصه من الأصر والأغلال » ويجعله بنطلق لا يحس بعتد 
تغل من حرکته فتتد احل له ما کان محرما على الذين قبله » فالاسلام دين 
انسانى » بمعنى آنه فطرى لا يتصادم مع حاجات الانسان البيولوجية 
والاجتماعية » وهو لذك صالح لكل زمان ومکان ء ان هذ! الصطلح الأخر 
لا يعنى كما فهم البعض مفهوما جامدا يتدم قوالب جاهزة ثطرح على 
الائسان » فتميت دوافعه وتجمد حرکته وشحیله الى طفل بثلثى الأوامر › 
بل هو يعئى مفهوما متجددا » يجعل ثوجيهات الاسلام مرنة > ولا تتصادم 
مم فطرة الانسان التى فطره الث عليها » ومن شم فهى باقية ما باقى 
ذلك الائنسان * 
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ولكن هذين الشيئين يمثلان فى الوقت نفسه صعوبة الطريق » فقد 
يكون سهلا آن نقول : يجب اقامة العدالة وبعث الجذوة » ولكن الواقع 
العربى يحول دون ذلك » فالتناقض الطبقی يتقف حاشلا دون تحقيق 
العدالة الاجتماعية » وبعض الرجال ممن يتزيون بزى الدين قد أعثادوا 
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الالتصاق بالشكليات والاستغراق فى الجزثيات » فحجب عنهم ذلك 
الحركة الكلية وتاهت عنهم روح الاسلام » وکل هذا پذکرنا بموقف 
الجاهلية قبل الاسلام حين تحولت جذوة ابراهيم عليه السلام الى 
شركليات ثدور حول الختان والطواف » وحين قارمت رأسمالية مكة الدين 
الجديد خوفا من طبقة العبيد والمستضعفين فى الأرض ٠‏ ولكن هداك 
فرقا بين جاهلية وجاعلية » فالجاهلية الثديمة كانت تحمدل فى داخليا 
امكانية تغْيرها وترهص بالفجر الجديد » آما الجاهلية المعاصرة فھی 
أشد سوءا » لأنها جاهلىة الالتصاق بالادة والاستغراق ف الاستهلاك » 
والاأذعان لهذا الحبل الحريرى الذى تمده أجهزة الاستعمار » فيطوق 
آعناقنا ویدغدغ حواسنا »> ویحرمئا :آمل الواشع ومجاوزته + 


فاذا استطاع هذا الكتاب أن بثير القلق نحور الوضع الراهن فآظنه 
قد نجح » لأننى أعرف آن هناك امالا م سطع الكتاب أن بحققها » فقد 
مس الأشياء المعاصرة من فوق وبطريقة سريءة » وكئت آأرجو له مزيدا 
من التقصيلات + وان يمم بابراز الوجه العالى للوسطية العربية + وار 
يدرس حركتها خلال علاقاتها بالتيارات الفلسذية والمذاهب العاصرة »› 
ولکن عذری آن هذه آشساء. ا ٿوجد بعد ف الواقع ء اذا استطاع هذا 
الكتاب أن يساهم ف تمهيد الطريق فهذا يكفيه » فيقينا سيأتى بعد ذلك 
مفکر آخر شد یکون من آحفادنا ء فيلتقط ما ثناثر فى الجو ويصوغه 
ص.ياغة عصرية شاملة وكاملة أن شاء الله ء 


س 


— 
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المراجسع والمصادر 
مرتبةه حسب الدروف الهجائية 
ان اا وره ٠‏ فم فاب لبد راخرين 
ابو الانبياء : العقاد 
أبو الحسن الأشعرى : د ۰ حورد فرابه 
ابو هلال العسکری : د ۰ بدوی طبانه 
الاتقان فى عاوم القرآن : االسيوطى 
( القاهرة س المطبعة الكستلية س ٠۲۷۹‏ ه) . 
اثر العرب فى الفن الحديث : د ٠‏ عفيف بهنسى 
أحكام قراءة القرآن الكريم : الشيخ محمود الحصرى 
الافرة ن اللي ااغان الاين اة ب 
۰٠ ( ۴ 11¥.‏ 
أحياء السنة واخماد البدعة : عثمان فودى 


احياء علوم الدين : الفزالى 
ً ( القاهرة _'دار الشعب ‏ د ( ۰ 
اخبار الظروف وااتماجنين : ابن الجوزى 
( مشق س نشر القدسی ۱۹٤۷‏ م) + 
آخناتون : فؤاد محمد سبل 
( الشاهرة ‏ الهيئة المصرية س ۱۹۷٤‏ م ) ٠‏ 
االأدب وتجربة العبث : د ء٠‏ عبد الحميد ابرآهيم 
( القاهرة س دار الفكر الحدبث ‏ ۱۹۷۴۳ م ) . 


ارشاد الفحول : الشوكانى 


( بيروت دار الفكر سد .ت ) ٠‏ 
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الأزمة المالمية للغذاء : سيد أحمد مرعى »› ترجمة : د ٠‏ فتحى 
محمد عبد التواب 


ا( القاهرة ‏ الهيثة المصرية العامة = ۱۹۷۷ م ) . 


أساس البلاغة : الزمخشرى 


( القاهرة س مطبعة دار الکتب س ۱۹۷۲ م ) ء 


الاسراء والمعراج 


( القاهرة س شركة الشمرلى د ٠ث‏ ) ء 


الأاسس الجمالية فى النقد العربى : د ء عز الدين اسماعيل 


اسس النقد الآدبى عند العرب : د ٠‏ أحمد اهمد بدوى 


٠ م)‎ ۱١١۰ التاهرة س نهضة مصر س‎ (١ 


الاسلام واصول الحكم : على عبد الرازق 


٠ م)‎ ١٠١۲١  رصم مطبعة‎  ةرهاقلا‎ ( 


الاسلام والننون الجميلة ٠‏ محمد عبد العزيز مرزوق 


( القاهرة ‏ دار الكتب المصرية  ۱۹٤٤‏ م ) ء 


الاسلام والنصرانبة ٠‏ محمد عبسده 


( 'القاهرة نه ة مصر س |۴۷١‏ ه) . 


اسماء اإله الحسنى ' هسين محمد مخلوف 


( القاهرة س دار المعارف ۱۹۸۲ م) ء 


الاشارات الالهية : ابو حيان التوحيدى ء تحتيق : د ء٠‏ عبد الرحمن 


بدوی 


) القاهرة س جامعة فاد الأول 10۰ م ( ۰ 


اشېنجلر ٠‏ د ه عبد الرحمن بدوی 


الاصنام : ابن الکلبی ء٤‏ تحقیق : احمد زکكى 


( القاهرة ‏ المكبة العربية س |١٦٥‏ م) . 


أطوار الثقافة والفكر : على الجندى وآخرين 


( 'القاهرة س الانجلو  ٠١١۹‏ م ) ء 


اعجاز القرآن : الباقلائى 


( القاهرة _ الحلبی  ٠۹٥۱‏ م) . 


{o 


الاأعمال الكاملة : رفاعة رافع الطوطاوى › تحثيق : محمد عمارة 
( بيروت - الۇسسة المربية ‏ ۱۹۷۳ م) ء٠‏ 


الأغانی ٠:‏ آيو الفرج الاص-بهانى 
( طبماتث مختلفة ) . 


الباذة هوميروس : سليمان البستانى 
( ببروت _— دار احياء 'اأثراثف العربى سق û‏ 


الاہالى : ابر على القالى 
( بیروت س دار الكتب 'العلمية س 1۹۷۸ م( ۰ 


الامتاع والۇانسة ١‏ أبو حيان التوحيدى › تحقيق ٠‏ احمسد أدين 
واحمد الزين 
( القاهرة ‏ مطبعة لجنة التاليف والارجمة والنشر _ 
۹ م). 


امریکا : کافكا وترجمة الدسوقی فهمی 
( القاهرة ‏ روايات الهلال - افسطس ۱۹۷۰ م ) . 


الانجيسل . 


اقساب الخيل : ابن الکلبی » تحثيق ٠‏ آحمد زكى 
6 )۰ : 
الانسان ذو البعد الواحد : هربرت ماركيوز » وترجمة ۰ ج-ورج 
طرابیشی 
( بیروت ہہ دار الآدب س ۱۹٦٩۹‏ ) ۰ 


الانسانية والوجودية فى الفكر المربى ٠‏ د ٠‏ عبد اأرحمن بدوى 
( القاهرة - الئهضة المصرية  ۱۹٤۷‏ م ) . 


انطونیوس وکیلوباترا : شیکسبي ٠‏ ترجمة : د ٠‏ لويس عسوض 
١‏ القاهرة س مسرحيات عالية س ناير ۱۹١۹‏ م ) ٠‏ 


اوروبا والاسلام : د » عبد الحليم محمود 
( القاهرة ‏ مطابع الأهرام التجارية = 1١۷۳‏ م ) ٠‏ 
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الايديولوجية الءربية المعاسرة ٠‏ عبسد الله العروى › ترجمة : 
محمد عیتانی 
( یروت دار الحقيغة س 1۹4۷۰ م( ۰ 
A‏ الايضاح لختص ا تلخیصس المغتاح : ااخطيب القزویاى 
( القاهرة س محمد على صسبیح  ۱۳١۲۸‏ ه) . 
ا 
البخاری 
١‏ القاهرة ‏ الطبعة الاميرية س ١٤١١۴١٠ه)‏ . 
ا اأبخلاء 0 ٠‏ الأحاحظ ؛ تحفيق : طه الحادرى 
( القاهرة س دار المعارف س الطبعة الرإابعة ) . 
بلوغ الأدب ف معرفة أحوال العرب ٠‏ المسيد محمد أمكرى الالوسى 
( القاهرة س مطابع دار الكثاب العربى س الطبعة 
الثالثة د ٠ث‏ ) . 
بیان الحزب الشپوعی : مارکس رانجاز 
البي-ان العربى ٠‏ د ٠‏ بدوى طبانئة 
( القاهرة ‏ مكتبة الانجلو م ٠١١۸‏ م ) ء 
البيان والتبيين : الجاحظ › تحقيق : حسن السندوبى 
( القاهرة س ١۱۹۳۲‏ م) . 
HER‏ 
تاریخ الأدب اليونانى : د ٠‏ محمد صقر خفاجه 
١‏ القاهرة س االالف کتاب  ٠١٣٣٩‏ م ) ۰ 
تاريخ الدولة العلية العثمانية : محمد فريد 
. ( القاهرة e a E‏ الشالثة سے 
۲1 م ) ۰ 
تاریخ الطبری : اہو جعذر .سد بن جرير 2 ٤‏ «حقيق : 
؟مدمد ابو الفضسل ابراهيم 
E‏ الحسديثة ۰ یوسف کرم 
( القاهرة م دار المعارف ١١٥۷‏ م) . 
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تاریخ الغلسغة اليونانية : ډرسف کرم 
الطبعة الثالنة  ٠۹٥۴۳‏ م( 
'الثاملات دیکارت 6é‏ ذردمة E‏ عذ۔ان أمەن 
( الشاهرة _ مكتبة القاهرة الحديثة  ١٠١٠٦١‏ م) . 
تجسدید الفکر العربی : د ۰ زکى نجرب محمود 
( بیروت ‏ دار ا'شروق ‏ ۱۹۷۱ م )۰ 
تجديد التفكر الدينى ١‏ د ٠‏ محمد آقبال » وارجة :+ عباس محمود 
الطبعة الثانية = ۱۹۹۸ م( ۰ 
تجديد فى !اذاهب الفلسفية والكلامية : د ء محمد عاط العراقى 
۴4 م ) ۰ 
تزيين الأسواق بتفصرل أشواق العمشاق : الثمبخ داود الانطاكى 
( الشاهرة س مطبعة بولاق  ۱۲١۱‏ ه) . 
تاور الذظرة الواحدية الى التاريخح بلیذانوف › تر جمة مشمسد 
التمادلية : توفيق الد-كيم 
(١‏ المقاهرة س مكتبة الآدااب بالجماميز د .ت ) ٠‏ 


التعريغات : على بن محمد الجرجانى 
( القاهرة س المطبعة الخيرية بالجمالية = ۱۳١١‏ ه) . 


1 القاهرة س دار الثعاغة للنشر والتوزيع س د »ت ) » 
تفس الألوسى 1 
تفس البیضاوی 


( القاهرة س صبیح = ١٣۳١١‏ ه ) ء 


تفسير الرازى 
) 'القاهرة سس المطبعة العامرية الشرقية -— ۱۳۰۸ ھ ) ۰ 
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س تفسير سورة النور ١‏ أبن ثيمية ٤ء‏ تحقيق : صالاح عزام 
( القاهرة _ دار الشعب م ۱۹۷۲ م) . 
( القاهرة ‏ الحلبى س ااطبعة الثائية  ٠١۹١۲‏ م ) . 
( القاهرة ت دار احیاء الكتب العربية — 110¥ م ê‏ 
تفس القرطبى 
( القاهرة دار الشعب سد .٠ث‏ ) . 
( القاهرة س الحلبی ¬ ۱۹٩١٩‏ م ) 


( القاهرة ‏ دار المنار س الطبعة الثائية  ۱۳١۷‏ ه). 


س تفسير النسفى 


( القاهرة س الطبعة الاأميرية — ۱۹۳١‏ م ) . 


التفكم النلسفى فى الاسلام ٠‏ د ٠‏ عبد الحليم محمود 


( القاهرة ‏ الأنجلو س ٠١٠١‏ م) . 


( القاهرة ‏ مكتبة النهضة المصرية س ٠١٠١‏ م ) . 


تهافت النلاسنة : الغزالى »> تحقبق : د سليمان دنيا 


( بالقاهرة س دار امعمارف ‏ الطبعة الخامسة س 
۲ م( ۰ 


تهذيب الأخلاق : أبن مسكويه 


التوراة 


. مكتبة المعارف بالجمالية)‎  ةرهاقلا‎ ١ 


( القاهرة س دار الكتاب المتدس دت ) . 
CE o‏ 


الثابت واالمتحول : ادوئييس 


( بروت مس دار العودة سے الكدساب الأول فة 
۲ م ٠‏ الثانى سنة ۱۹۷۷ › الثالث سسنة 
۱۹۷4 م ° 
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۳۹ 
ج اناده المريبة اسبق من ثقافة اليونان والعبريين : عباس محمود 
العةاد 
( القاهرة ‏ المكتبة الثقافية م المدد الأول ) . 
ت قافنا فى مواجهة العصر : د ۰ زك نجيب محمود 
( بروت - دار الشروق = ۱۹۷1 م ) . 
888 
جزيرة العرب ف القرن العشرين : حافظ وهبة 
) القاهرة مہ مطبعة لجنة التأليف والترجهمة والنشر نے 
الطبعة الخامسة = ۱۹١۹۷‏ م) . 
( القاهرة س دار الممارف س ابطبمة الثالثة ._ 
ORI‏ 
جنون الفصام : أحمد فاد فايق 
( القاهرة ‏ دار المعارف = ١١١١‏ م) . 
جوامع علم الموسیتی : ابن سینا » تحقیق : زکریا بوسف 
( االقاهرة - المطبعة الأميرية ٠۹١١‏ م) . 


الجواهر الغوالى : الغزالى 
( القاهرة _ مطبعة السعادة س ٠۹۳۲‏ م) . 


جواهر القترآن : الفزالى 
( بوت - دار الفاق الجديدة  ١۹۷۳‏ م) ٠‏ 
اا 


س حسديث الأريعاء : طهة حسين 


٩4‏ م(‘ 
حركة الترجمة الأدبية من الائجليزية الى العربية فى مصر : د ٠‏ لطيفة 
اازيات 


ا 


( القاهرة س جامعة القاهرة س كلية الآداب ‏ رسالة 
دكتوراة سنة ۱۹٥۷‏ م س مخطوطة ) . 
حصن الأنهام من جيوش الأوهام ١‏ عثمان فودى 
( القاهرة ‏ مطبعة الزاوية التيجايئية ‏ ۱۴۷۷ ه ) . 
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حضارة الادملام : جوستاف جرويباوم » ترجمة ١‏ عبد العزيز 


توفیق جاوید 


( القاهرة س الالف كتابا د ٠‏ ث ) . 


الحضارة الاسلامية ومدى تأئرها بالمؤثرات الأجنبية : فون كريمر » 


ترجه : «صطفی طله بدر 


( ألقاهرة - دار الفكر العربی سد ,ت ) . 
حضارة العرب : جوسذاف لوبون › ترجمة : عادل زعيار 


( القاهرة ‏ الحلبی _ ۱١۹٤٥١‏ م( ة 


( الشاهرة س الجلس الأعلى إرعاية الفنون والآداب _ 


۰ ) 4 


حول الفن الحديث : جورج . ١‏ ء فلاناجان »> ترجمة : لمال الاح 


( القاهرة ‏ دار ا)عارف ‏ ۱۹۹۲ م) 


۰ 


الحياة أمزنية بن القسر الجاهلى ٠‏ اخمد محمد الحوق 
(القاهرة لكا ع ا 
الحيسوان ‏ الجاحظ » تحثيق ٠‏ عبد السلام «حمد هارون 
( القاهرة س الحلبى ‏ الطبعة الثانية س د ت ) . 


e 


الخصائص : ابن جني ؛ نحئيق : محمد عأى النجار 
( یروت - دار الهدى سد ٠ت(‏ ۰ 


الخطابة : أبن دد ينا » تحقيق : ك ء٠‏ محرد سليم مالم 


(.القاهرة س المطبعة الأمرية  ٠٠١٤‏ م ) . 
الخطط التوفيقية : على مبارك 
( القاهرة ‏ دار الکتب = ٠١١۹‏ م) . 
E l‏ 
داأثرة المعمأرف الاسلامية 
درء تعارض العتل والنتل : ابن تيمية » نحقبق : د ٠‏ محمد رساد 


( القاهرة ‏ دار الكتب س م) ۰ 


۳| 


1١١‏ دراسات نظرية فى الفن العربی : د ٠‏ عثيف بهنسى 
( القاهرة س المكدة الفقامية س العصدد ۴.١‏ _ 


٠‏ - الدراسات النفسية عند المسلمين : عبد الكريم العثمان 
( القاهرة س مكتبة وهبة س 1١١١‏ م) . 


۴ - دراسات فى الأدب العربى : شرستاف فون غرينباوم > ترجمة : 
د ۰ مدمد ډوسف نجم وآخرین 
( بيروت س دار مكتبة الیاة  ۱۹۵۹٩‏ م( . 
(بیروت س دار العودة = ۱۹۷۷ م ) ¢ 


0 ت دستور الأخلاق فى القرآن الكريم ٠‏ د ٠‏ محمد عبد الله دراز » ترجمة : 
د ٠‏ عبد الصبور شاهين 
( الكويت دار ا'بحوث العلمية  ١۹۷۳‏ م) . 
٠.٦‏ س دعائم الاستقرار فى التشريع الترآنى ٠‏ محمد محمد المدنى 
( القاهرة س «طبعة مخيمر ١٠٠٠١١‏ م) . 
۷ - الدعوات الماثورات : محمد عاشور 
( القاهرة ‏ دار الاعتصام = ۱۹۷٤‏ م) . 
۸ — الدين واللحتيع ٠‏ د ٠‏ هسن سحانة سعفان 
DD:‏ دبوان طرفة بن العبد ٠‏ تحقيق ٠‏ د ٠‏ على الجندى 
( القاهرة ‏ مكتبة الأنجلو سد ٠‏ ت) . 
٠‏ - ذم الهوى : ابن الجوزى 
( القاهرة ‏ مطبعة السعادة س ۱۳۸١‏ ه) . 
١١١‏ الرؤيا الابداعية : مجموعة مقالات › ترجمة : اسعد حليم 
( القاهرة - الالف كتاب ¬ 1۹١1١‏ م ) ٠‏ 
۲ _- رائد الفكر المصرى : د ٠‏ عثمان امين 
( القاهرة س مكتبة النهضة امصرية  ٠٠٠١‏ م ) . 
۳ _- رحلة الى الحجار : الماازنى 
( القاهرة ‏ مطبوعات الجدید ‏ ۱۹۷۳ م) ٠‏ 
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رحلة الى الثرق : جراردى رغال »> ترجمة : د ء كوثر عبد السلام 
البحبړى ۰ 
( القاهرة س الدار المصرية س الاول والثانى سنة 
1 م ٠‏ الثالث سنة ۱۹١٩‏ م) . 


رسائل اخوان الصفا : تحقيق : خي الدين الزركلى 
( القاهرة ‏ الطبعة العربية م ۱۹۲۸. م ) ء 
رسائل الجاحظ : تحقيق : عبد السلام محمد هارون 
(القاهرة ‏ مكتبة الخاتجی س ۱١۹٦٩‏ م) . 


رسائل فلسنية : آہو بکر محمد بن زکریا الرازی › تحثیق ۰ گراوس 
( القاهرة _ مطبوعات جامعة فۋاد  ۱۹۳٩‏ م ) . 


رسالة التوحيد ٠‏ محمد عبده 


رسالة الخلود : د ء محمد اقبال » ترجمة : د ء محمد السمعيسد 
جمال الدين 

( القاهرة س مطيعة المعارف سد .ت ) ٠.‏ 
رسالة فى الحلم : سارل بللا 

( بیروت س دار الكتاب الجدید س ۱۹۷۳ م( ۰ 
رسالة فى اللاهوت والسياسة :. اسبينوزا ء ترجمة : د ٠‏ حسن 
حنفی 

( القاهرة س الهيئة المصرية ‏ ۱۹۷۱ م) ٠‏ 
رمال العرب : ولفريد يسيفر › ترجمة : نجده هاجر وابراهيم 
عبد الستار 

( بیروت س المکتب التجاری  ۱١١۱‏ م) ء 
روائع اتبال ؛ السيد ابو الحسن على الحسينى الندوى 

( بہبروت دار الفتح للطباعة واالذئشر س الطبعة 

الثائية  ۱۹١۸‏ م ) ء 
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روح الاسلام : سيد آميي على ؛ ترجمة : عمر الديراوى 
( بوت س دار العلم للملايين - الطبعة الثانية ‏ 
4 م ).۰ 
ریاض الصالحین : اہو زکریا بحیی الئووى 
(القاهرة دار الشعب س ۱۹۷١‏ م) . 
X# *‏ % 
زعماء الاصلاح فى العصر الحديث : د ٠‏ احمد أمين 
( الثاهرة ‏ مكتبة النهضة المصرية = ۱۹۲۸ م ) . 
X% *‏ % 
سادهانا : طاغور » ترجمة : محمد طاهر جبلارى 
( القاهرة ‏ مكتبة الانجلو د ء ت ) . 
سارتر والوجودية : البريس › ترجمة : د ٠‏ سهيل اأدريس 
( بیروت - دار الاداب د ۱۹۷۲ م) ۰ 
سارتوریس : فوکنر 
( القاهرة س الالف کتاب س ۱١١۲‏ م) . 
ساطع الحصرى من الفكرة المثمانية الى العروبة ١‏ وليام ل ٠‏ 
كليفلاند ٠‏ ترجمة : فيكتور سحاب 
( بیروت س دار الوحدة س ۱۹۸۳ م) ۰ 
( القاهرة ‏ دار المعارف = ١۱۹۷۱‏ م) . 
سر تقدم الانجليز السكسونيين : أدمون ريمولان › ترجمة ٠‏ احمسد 
ذنحی زغلول 
( القاهرة ‏ مطبمة الرحمائية د ٠‏ ت ) ٠‏ 
ستوط الحضارة : كولن ويلسون › ترجمة : انیس زكى 
( بروت ‏ دار العلم للملایین = ۱١۹۹۳‏ م ) ء 
رة الامام على : سرة شعبية 
( القاهرة ‏ دار النصر الطبع والنشر سد ٠ت‏ ) ؛ 
سرة النبى : ابن هشام » تحقيق : محمد محبى الدين عبد الحميد 
( القاهرة س صبیح ‏ ۱۹۷۱ م) . 
E KR‏ 
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الشابل فى اصول الدين : البوينى ٠‏ تهذن : د ٠‏ على دمسانى 
النشعار وآشرين 
لكر قو اا 2 
الشخصانية الاسلامية ٠‏ محمد عزوز اباي 
( القامرة س دار المعارف س ۱١۹١٩۹‏ م ) . 
الشخصية العربية : اليد يسين 
١‏ القاهرة س مركز الدراسات السياسية بالاهرام _ 
¥4 م ) ۰ 
شىخصية مدر : د » همال همدان 
(١‏ القاهرة ‏ کتاب الهلال س يولیو ۷١۱۹م‏ ) . 
شرح المعلقات السبع : اآزوزنى 
( سروت دار صادر د ۰ت ) ه 
االشرق الفنار. : د زکی تیب محمرد 
( القاهرة م الكشة الثقافية  ۱۹۷۲١‏ م) . 
شطحات السوفية : د ٠‏ عبد اأرحمن بدوى 
( القاهرة س مكتبة النهضة اأصرية = ۱۹۲١‏ م ) . 
الشعر والشعراء : أبن قثية الدينررى › تحتيق مصطذى السقا 
( القاهرة _ الكتبة التجارية ‏ ۱۹۳۲ م ) . 
الصاحبى : اه بن فارس 
( القاهرة س الشنفیطلی س ۱۳١۲۸‏ ه) . 
صبح الامشى : القاتشندى 
( القاهرة ‏ المؤسسة المصرية العامة ۱١۹١۳‏ م ) . 
الصحراء : سام > وبريل ابيشتين » ترجمة : د ٠‏ مصطفى بدران 
( القاهرة ‏ دار المعارف 1١١١‏ م) . 
الصخب والعنف : فور ؛ ترجمة : جبرا ابراهيم جيرا . 
( بیروت ‏ دار العلم للملایین  ٠١١۳‏ م ) . 
صفة جزيرة العرب ؛ الهدانى » نحثيق : محمد بن عبد الله بن 
بليهد النجدى 
( الثاهرة س مطبعة السمادة س الطبعة الثائيسة _ 
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الصناعتين : ابو دلالى العهءترى ٠‏ تحتق : عأاى .همد اليجاري 
ز مهمد وو انفنسل آبرادی, 
( القا٫برة‏ س العلبى ۱۹۷۱ م( 
صورن المنىلىق ا مودس 6 تدتیق :+3 على سسامی ادنار 
١‏ التاهرة س مدلبعة السعادة 1۹٤١‏ م ) ء 
الطبرى :ل آحمد محگمك الدوفق 
( القاهرة أعلام العرب ‏ العدد 4( 
* # # 
الظاهرة القرآنية : مالك بن نوري ٠‏ ترجمة : د ٠‏ عبد الصبور شاهين 
( بیروت ۔ داار الفكر س د ۰ت( 
% % 
عبقرية العربية : الدكثرر لالفى عبد البديع 
(القاهرة ك النهضة اليه ۷ا 0 
عجائب الآثار فى التراجم والاخبار + الچبرتى 
المرب : جاك برك ١‏ ترجہ : څړی حماد 
( القاهرة - الهيئة المصرية العامة = 1۹۷١‏ م) . 
العريية : يهان اذيك : : ترجمة اأفكتور رشان عي آلتواب 
) القاهرة الخائجی — 1A۰‏ م )۰ 
عطيل ٠‏ دنک مړ 6 ترحمة : هليل «طران 
المتد الغريد : ابن عبد ربه > تحتيق : مهمد سعيد العريان 
( القاهرة ‏ المكتبة التجارية الكبرى س د .ت ) . 
علم الاخلاق : ارسطوطاليس ٠‏ ترجمة : احمد لطفى السيد 
(:القاهرة ك اة اة ا م 
العمارة العربية بممر : ويلفرد جوزيف دالى »> ترجمة : محمود آهمد 
١‏ القاهرة ‏ المطبعة الامرية ‏ ۱۹۲۳ م) . 
(القاهرة - مطبعة أمين هندية  ٠١۲١‏ م) ۰ 
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الغثيان : سارتر » ترجمة : سهيل ادريس 
 X%‏ 
فاتحة الكلاب : محمد عيلده 
( القاهرة س كتاب التحریر — ۱۳۸۲ ه) , 
نجر الاسلام : د ٠‏ أحمد أمين 
( القاهرة النهضة المصرية الطبمة العاشرة _ 
6۵ م ا۰ 
الساشة والنور : د ٠‏ عبد المغفار مكاوى 
) القاهرة س سلسلة اقرا س غبراير ٩۹‏ م ).۰ 
فصوص الحکم : ابن عربی » نحقيق : ابو العلا عفيفى 
( القاهرة _ الحلبی ۱١۲١‏ م ) ء 


فصول من التاريخ الاجتماعى للقاهرة العثمانية : اندريه ريون 
ترجمة : زهي الشايب 

( القاهرة ‏ روز اليوسف س ۱۹۷۲ م ٠)‏ 
فضائح الباطنية : الغزالى »> تحقيق :٠د ٠‏ عبد الرحمن بدوى 

( القاهرة ‏ الدار. القومية ¬ ١١١٤‏ م) ٠‏ ' 
نقه اللة : الثعالبى 

( القاهرة ‏ الدار الثومية س ۱١۹٩۲‏ م ) ٠‏ 
فكرة کومنولث اسلامى : مالك بن نب 

( القاهرة س مكثبة عمار ‏ الطبعة الثانية ‏ ۱۹۷۱ م ). 
فلسفة الجمال : أءفء جاريت > ترجمة ٠‏ عبد الحميد يونس 
وآخرین ۰ 
غلسفة الحضارة : البرت فسفيتشر »› ترجہة : د ء عبد الرحمن 
بدوی 


۲ - الفلسفة الشرتية : د ء محمد غلاب 


('القاهرة ‏ مكتبة الائحلو د .ت ) . 
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االفلسفة الفرنسية : جان فال » ترجمة : فؤاد كامل 

( الفاهرة س دار الكاتب العربی = ۱۹٦۹۸‏ م ) ۰ 
الفاسفة فى الشرق : بول ماسون اورسيل » ترجمة : محمد 
یوسف موسی 

( الشاهرة س دار المعارف س ۱۹٤۷‏ م) . 
الفلسهة البونائبة : شمارل فرذر » ترجمة : قيسي شيخ الأارض 
فن الشعر : ارسطوطائيس > ترجمة : د ٠‏ عبد الرحمن بدوى 

( القاهرة س وزاارة الثقافة ب ۱۹١۲‏ م) . 
الفن والقومية العربية : محمد صدقى جباخنجى 

( الشاهرة ‏ الكتبة الثقافية ‏ دیسمبر ۱١۹١۳‏ م ) . 
االفنون الاسلامية : م۰ س+ دیماند ¢ ثرحمة ٠‏ آحمد مكمد عیسی 
الفنون والانسان : اروين ادمان › ترجمة : مصطفى حبيب 

( القاهرة س مكثبة مصر بالفجالة م د ٠‏ ث ) . 
االفهرست ١‏ ابن النسديم 

( بیروت س مکتبة خباط  ۱۹٩۲‏ م) . 
فى التصوف الاسلامى : فيكلسون ٠‏ ترجمة ٠‏ أيو العلا عفيفى 

( القاهرة س مطبعة لجنة التاليف والترجمة والنشر 

. م(‎ 8Y 
محمد عيتانى‎ ٠ فى علم الجمال : هارى لوفافر » ترجمة‎ 
أحمد محمد صبحىي‎ ٠ فی علم الكلام : د‎ 

( الاسكندرية ‏ مؤسسة الثغافة الجامعية ب ۱۹۷۸ م ) 
فى الفلسفة الاسلامية ٠‏ د + ابراهیم مدکور 

٠. ) م‎ ۱۹٤۷ = الحلبی‎  ةرهاقلا‎ ( 

*% * %* 


۸ القرآن الکریم 
٩‏ - القانلة : راان گرن ٠‏ ترج ة ١‏ برهن ممانی 
٠‏ _ القراءات : عبد ااقتاح الذاذ ري 
( القامرة س مجع البحدوث الاسلامية ۹۷۲ م () . 
۹۱ - قراءات ف علم النفس الاحتماعى : اثرأف : د ٠ء‏ لووس ملكية 
(١‏ اإقاهمرة البيئة المسرية العامة — .۷ م ) . 
۲ _- قصة الكتابة العردة : ار ام هو عا 
( القاهرة س سلسلة اقرا س ابريل ۷¥ مم ).۰ 
۳ .-. قصس العمشاق النثرية : د ٠‏ عبد الهرد اإراأهم 
(القاهرة دار الثتافة س ۱۷۲ م) ۰ 
10 ~~ القضية کاذکا 4 ترجمة کے »+ مصحائی اھر 
) القاهرة ‏ دار الكاثب العربى ‏ د ۰ بث ) ۰ 
۱٦‏ - قواعد الشعر : آبو اداباس آحد ثعلب »› تحتيق : محمد 
( القاهرة س الحلیی س ۱١۹٤۷‏ م) .۰ 
¢#% 0 % 
۷ _- کارل مارکس ٠‏ اسيا برلان' » ترجمة ٠‏ عبد الكريم أحمد 
۸ - کارل مارکس : روهية جارودی 
۹ _ الكامل في اللفة والآداب ٠‏ ايرد 
( يروت س ردكتبة المعارف س د 4 ت ) . 
س کتاب سيد ریه : E‏ طق ااام وكوك هارو ل 
( القاهرة س دار القلم ۱۹١١‏ م) . 
افا اک ولل اسان هلين e‏ ¢ ترحمة : اة کامل 
'( القاهرة س كتابات معاصرة د ٠‏ ت ) . 
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( القاهرة ‏ الدار المسرية للتاليف س ٠١١١‏ م ) . 
كايلة ودمنة 
الكميت بن زد : عبد للہا آلدعاى 

القاهرة قار الك لري كف وة :: 

% 3 3% 

لباب الاشارات ٠:‏ فهر الم الرآزى 

( القاهرة س مطبمة السمادة  ٠۳۲١‏ ه) . 
سان المرب ٠‏ 

٠‏ (القاهرة س الطبحة الأمرية = ٠۴١١‏ ه). 

اللغة الشاعرة : الممة.. اد 

. ) ت‎ ٠ القاهرة س مكتبة غربب بالفجالة  د‎ ١ 
وة كد محمود‎ ٠ تحشق : د‎ ٠ لع الأحلة : المي‎ 
ليالى الف ليلة : نجيب محفوظ‎ 

( القاهرة - دار مصر الطباعة ‏ ۱۹۸۲ م) . 

% f * 

مؤتمر الأصالة +التجديد فى الثقاةة العربية المعاصرة 

( القاهرة س جامعة الاول العربية = ۱۹۷۱ م ) . 
ما بعد اللامنتمى : كولن رياسون ١‏ ترجمة : روسف شرورو وآخر 

( بیروت - دار الاداب س ۱۹٦١‏ م) . 
مارك ية أم وجودية ٠‏ بورج أوگاشى ؛ ترجمة : حررج طرابرشى 

) دمشق - دار البقظة العريبة سد .ت ) ٠‏ 
ماركسية الةرن العشرين : مجيه جار٠دى ٠‏ ترجمة : ذزيه الهكيم 

( بيروت ‏ دار الاداب ‏ الطبعة الثائية  ۱۹١۸‏ م ) . 
مناهج الفلسنة : ول ديورانت > ترجمة ٠‏ د ء٠‏ اهمد ؤاد الأهرآنى 

( القاهرة س مكتة الانجلو = ٠۹٥۷‏ م) . 
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( القاهرة س الطبعة الأميرية ¬ ٠١١١‏ ھ). 
امل السائر فى أدب الكائب والشساعر ١‏ ابن الأثي : تحقيق ؛ 
د ٠‏ أحمد الحو و د ۰ بدوى طبانه 
( القاهرة ‏ نهضة مصر سد ٠.‏ ٿ ) . 
المحمل فى فلسفة الفن : بندتوكروتشيه » ترجمة : سامى الدروبى 
( القاهرة س دار الفكر العربی — ۱۹٤۷‏ م ) ء 
المحاسن والأمداد : الجساحظ 
( القاهرة س مكتبة الخانجی ب ۱۴۳۲۲ ه) . 
محاضرات تاریخ الآمم الاسلامية : محمد الخضرى 
( القاهرة ‏ مطبعة الاستقامة _ الطبعة الرابعة _ 
4 م () ۰ 
محيى الدين بن عربى : مجموعة كتاب 
( القاهرة س دار الکائب العربی س ۱١١٩۹‏ م ) . 
الخصص : اين سبدة 
( القاهرة _ المطبعة الأميرية = ۱۳١۱۸‏ ه) ء 
مدارج السالكين : ابن قيم الجوزية › تحتيق : محمد رشيد رضسا 
( القاهرة س مطبمة النار = ۱۴٣۳١‏ ه) . 
المدخل الاسلامى للايديولوجية العربية : د ٠‏ محمد على ابو ريان 
( بہروت د جامعة بیروت — ۱۹۷٩‏ م ) ۰ 
ەروج الذهب : اسعودى 
( القاهرة _ المطبعة البهية المصرية س ٠٠۲١‏ ه) . 
اللزهر فى علوم اللغة وانواعها : السيوطى »› تحثيق : محمد أحمد 
جاد المولى وآخرین 
( القاهرة _ الحلبى د ٠‏ ت ) . 
المسلم فى عاام الاقتصاد ٠‏ مالك بن نبى 
(بیروت ‏ دار الشروق د . ت ) 0 
المسند ٠:‏ ابن حنيل » تحقيق : عبد القادر أحمد عطا و د + محمد 
آحہسد عاسور 
(١‏ القاهرة س كثاب الاعتصام ساد ٠‏ ث ) ؛ 
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المسيح يصلب من جديد : كازنتزاكس > ترجمة : شوقى جلال 
( الفاهرة ‏ دار الكاتب العربی س .1۹۷ م( 
مشسكاة الانوار : الغزالى » تحتبق : د ٠‏ أبو العلا عغيفى 
( القاهرة ‏ الدار القومية  ۱١۹١۲‏ م) . 
محمد عبد العظيم على 
( القاهرة س مكتبة عمار = ۱۹۷۱ م ) . 
مشكلة الفن : د ٠‏ زكريا ابراهيم 
( القاهرة س مكتبة مصر د . ث ) . 
مصارع العشاق : ابن السراج 
المعارف : ابن قتيبة » نحقيق ٠‏ د ء٠‏ ثروت عكاشسة 
( القاهرة ‏ دار المعارف س الطبعة الثانية م ۱١۹٦۹٩‏ م ( 
( القاهرة ‏ المجلس الأعلى للشئون الاسلامية ۱۹٩۷‏ م ) 
معجم الفاظ القرآن الكريم : مجمع اللغة العربية 
( القاهرة ‏ الهيئة المصرية العامة س ۱۹۷١.‏ م ) . 
( القاهرة _ دار المعارف سد ٠ث‏ ) » 
المعجم الفهرس لالناظ الثرآن الكريم : محمد فؤاد عبد الباقى 
( القاهرة س دار الشعب ‏ ۱۳۷۸ ه) . 
معذبو الارض :۰ فرانتزفانون › ترجمة : د ۰ سامی الدروبۍ و د ٠‏ 
جمال الأتاسى 
المعقول واللامعقول فى الأدب الحديث : كولن ويلسون » ترجمة : 
انیس زکی حسن 
( بروث س دار الآدآب ‏ الطبمة الرابعة = ۱۹۷۸ م( 
المعقول واللامعتول نی تراثنا النکری : د ٭ زکی نجیب محمود 
( بیروث ‏ دار الشروق د ٠‏ ت ) . 
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المعلتات العشر : أحرد أمبن الث ندرطی 
( القاهرة ‏ المطبعة الرحمائية س ۱۲۳۸ ه) ٠‏ 


معنى الفن : دربرث ريد » ترجمة ٠‏ سسامى خشبة 


مفتاح السمادة : طساش کبری زاده ؛ تحقیق : کامسل بګری 
و عبد الوهاب ابو النور 

( القاهرة ‏ دار الكتب الحديئة ب ۱١۹۹۸‏ م ) ٠‏ 
المتابسات : آبو حيان النوحيدى 

( القاهرة ‏ المطبعة الرحمانية = ۱۹۲۹ م ) ء 


مقاصد الفلاسفة : الفزالى 


س 
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( القاهرة ‏ مطبعة السعادة س ۱۳۴١‏ ه) ء 
مقالات الاسلاميين : الاسر 0 
القامات الأدبية : الحريرى 
المتدمة : ابن خلدون 
( القاهرة س مطبعة مصطفى محمد د ٭ ت ) ۰ 
مقدمة ورسالتان : محمد بن الوهاب 
( القاهرة س مطبعة المدنی — ۱۳۸۲.ه) ٠‏ 
( القاهرة ‏ روز الیوسف س دیسمبر ۱۹۷۳ م ) . 
ملحمة الحرانيش : نجيب محفوظ 
( القاهرة ‏ دار مصر للطباعة م ۱۹۷۷ م) . 
الئل والنحل ٠‏ السهرستانی ؛ تحتیق ٠‏ محمد سید کیلانی 
( القاهرة ‏ الحلبی  ۱۹٩۹۷‏ م) ٠‏ 
من أسرار اللغة : د ء ابرآهيم انيس 
١‏ القاهرة ‏ مكتبة الأنجلو ‏ الطبعة الثانية ) . 


من معجم الجاحظ 3 ایراهیم السامرائی 
( المراق ‏ داار الرشد للنشر - ۱۹۸۲ م) ه٠‏ 
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مناهج البحث عند مفكرى الاسلام : د ء٠‏ على سامى النشار 

( القاهرة - دار الفکر العربی = ۱۹٤۷‏ م) . 
منبعا الأخلاق والدين : برجسون » ترجمة : سامى الدروبى وعبد الله 
عبد الدايم 

( القاهرة ‏ الهيئة المصرية العامة س ۱۹۷۱ م ) . 
امنصف : ابن جنى 

( القاهرة ‏ الحلبی  ٠۹٥١۲‏ م) . 
منطق نهافت النلاسنة ٠‏ الغزالى ‏ تحثيق : د ٠‏ سليمان دنيا 
المنقذ من الضلال ومعه كيمياء السمادة والقواعد المشرة والأدب 
فى الدين : الغزالى 

( القاهرة ‏ مطبعة الجندى سد ٠ث‏ ) . 
منهج الفن الاسلامى : محمد قطب 

( القاهرة _ دار الشروق د . ث ) . 
مهد العرب : د + عبد الوهاب عزام 
مهذب رحلة ابن بطوطة 

( القاهرة ‏ المطبمة الأميرية ‏ 1۹۳۲ م) . 
موسم الهجرة الى الشمال : الطيب صالع 

( القاهرة س روایات الهلال س مایو ۱١٦۹‏ م ) . 
اموسيقى الشرتى : محمد كامل الخاعى 

( القاهرة _ مطبعة التثدم  ۱١۲۲‏ ه) . 
موسيقی الشعر : اد ٠‏ ابراهيم انيس ۰ 

( القاهرة س الائجلو س ۱۹۷۲ م ) ء 
الموسيقى الكبر : الفارابى » تحثيق : غطس عبد الك خشبة 
الوسيشى والحضارة : هوجو لايختنتريت » ترجمة : أحمد حمدى 


محمود 
( القاهرة ‏ الدار الملصرية س ۱۹١۲‏ م) . 
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امودى : أبن الوشساء 
( القاهرة - الخانجى ‏ الطبمة الثانية ) . 
* # # 
نحو ثورة جديدة : ماركيوز > ترجمة : عبد اللطيف نرارة 
( بیړوت ‏ دار العودة  ١۹۷۱‏ م) ٠‏ 


نحو رواية جديدة : الان روب جرييه » تزجهة : مصطفى ابراهيم 
وصطفی 
النخيل : عبد اللطيف واكد 

( القاهرة ‏ الانجلو = ۱۹۷۳ م) . 


تحتیق : د ۰ سید مصطفی سالم 
( القاهرة ‏ مطبعة الجبلاروی  ۱۹۷١‏ م) ٠‏ 
نظرية اللون : د ٠‏ يحيى حموده 
(.القاهرة س دار المعارف س ۱۹۸۱ م( ۰ 
نظرية المعنى فى النثد العربى : د ٠‏ مصطفى ناصف 
النفس : ارسطو طاليس > ترجمة : أحمد فؤاد الأهوانى 
( القاهرة س ۱١۹٤٩‏ م ) ٠‏ 
النقد الأدبى الحديث : د + محمد غنيمى هلال 
اة E‏ 
نهابة الايجاز فى سيرة ساكن الحجاز : رفاعة الطهطاوى > تحقيق : 
۰ فاروق آبو زید 
نيل الأوطار : الشوكافى ٠“‏ 
( القاهرة س المطبمة النيرية ‏ الطبعة الثائية س 
4 ھ ).۰ 


# #3 


۳0 


۷۹ هکذا تگلم زار ادشت : نيتشه » ترجمة : فلیكں فارس 
( الاسكندرية ‏ جريدة البصير = ۱۹۳۸ م) . 
٠‏ - الهوامل والشوامل : ابو حيان التوحيدى ومسكويه 
) االقاهرة مطبعة لحئة التأليف والترجمة والنشر ك 
X* *‏ # 
۲۸۱ واقعية بلا ضفاف : جارودى > ترجمة : حليم طوسون 
( القاهرة - دار الکاتب العربی = ۱۹۹۸ م) . 
۲ - الواقعية فى الفن : سدفى فنكلشتين »› ترجمة : مجاهد عبد المفعم 
مجاهد 
( القاهرة س الهيئة المصرية العامة ۱۹۷١‏ م ) . 
۳- وحدة المعرنة : د ٠‏ محمد كامل حسين 
( الثاهرة س مكتبة النهضة ‏ الطبعة الثانية ‏ ٤۱۹۷م‏ ) 
۲ - رسطلية الاسلام : الشسيخ محمد محمد المدنى 
( القاهرة ‏ المجلس الاعلى للشئون الاسلامية - 
۱ م e‏ 
٥‏ - وص ف مصر : ج ۰ دی شابرول » ترجمة : زهي السایب 
( القاهرة س مطبعة الجبلاوی  ۱۹۷٩۹‏ م) . 


٦‏ - وليم فوكنر ٠‏ ارفنج هاو > ترجمة ٠‏ سعد عبد العزيز 
( القاهرة . دار الكاتب العریى ب د .ت( ۰ 
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الآداب 

الاخاء 

الآخبار 

الأهرام 

البترول 

الثقافة 

الثقافة الجديدة 
الجيش 

الحكمة 
دراسات يمنية 


الدوريات 
درتبة حسب الحروف الهجائية 


.. بیروت 
۔- طهراآان 
القاهرة 
القاهرة 
. القاهرة 
القاهرة 
ادن 
صنعاء 


الأشسكال التوضيحية 


(رشکل اش اة 
«يبدو الآمة بشراً فى الفن الإغريقى » 


(رشكل ۲) «الزيشورات الأكادية) 
« مثال للنرعة السامية. التى ترنو نحو السماء» 


(شکل ۳) 
حارف نباتية تغطى الأشكال الخيوانية وتسلبما صفة التجسيد ) 


ار 


(شكل )٤‏ ارتفاع الألفات 
« دف إلى عالم وراء الواقع) 
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(شكل )٩4‏ لعبة كرة القدم - روسو 
« حر كة أشبه بالباليه » 


(شکل )٠١‏ سوق فی تونس 
«اللون الابيض يسيطر على اللوحة) 


(شکل ۱۱) فرنسا ۱۹۳۹ - ماتیس 
و كأنها شجرة نخيل) 


(رشكل )١۲‏ طول ساق النخلة 
«(السوق تتراقص بوضوح فى أجواز الفضاء) 
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(رشكل )١۳‏ «سعف النخيل تتناثر فى الفضاء» 


(شکل ٤‏ بهجة الأشكال عند ماتيس 
وهی من ا الفن الشرف» 


6 
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(شکل )٠١‏ بول کلى: أغنية إلى القمر ٠۹۲۷‏ 
« نحطوط مترأاقصة» 


(شکل )۱١‏ بول کلی : تارجح المراکب الخفیف ۱۹۲۷ 
« حطوط تغير الهجة») 


(شكل ۱۷) ماتيس عارية زرقاء 
« صورة للجمال الحسى الذى يتع الغرائر فقط» 


3 8 


ا ا 


(شكل ۱۸) خزف من العصر الفاطمى 
«مجرد زخرفة تخلو من الحس الكونى» 


(رشکل ۱۹) 
بول كل : لوحات مستوحاة من الكتابة العربية ٠۹۳۸‏ 
«ولكن ينقصها الحس الكونى» 
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(شکل )۲١‏ اة الكرسى» البصر لا يبت على ثىء) 


(شکل ۲۲) صورة من مخطوط عرب «الأم المتوسحشة) 
( تحوير الواقع) 
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رشكل ۲۳) «لوحة خطية متحركة) 


(شکل )۲٤١‏ «زخارف عربية لا تنجه نحو مركز واحد) 


N 


‘qom 
دب چ‎ 


Fone, 


\ 


STE 


ر 5 
XX / 4 ۹‏ 8 ا 3 و 
WAE.‏ 
ے 
a 4 2 ّ 3‏ ج 3 ي 
ن ۰ 


EY e کا‎ 
UNS کچ‎ 3b 
ب‎ × Î, ` x 0 

4 7 8 2 a ٤ eR , 
١ a ODS ا‎ 3۳ | 
E ê ۴ 9 \ ا‎ 


7 
$ e 
E 
: pn a ا‎ e ور ر‎ 
ا‎ : i 2 E 
« è>. => 1 » + ك 4 ا‎ 


ست چ :7 2 3 1 ا 


(شکل ۵ خط عر 
الت واللام پتعانقان ) 


(شکل )۲١‏ «الألفات تبدو کماذن) 
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(شکل ۲۸) خط مغر 
«الصاد والضاد والنون تبدو كقباب كونية) 


داھے ولوا 
اا 


(شکل ۲۹) «حطوط تبدو کأنہا نوتة 
حطوط تبدو كانما نوتة موسيقية) 


اا 


ملحق بتخريج الأحاديث النبوية (+) 


الكتاب الأول 
EIS‏ الحصديث 
٤ه‏ | رواه الترمذى ك الدعوات ب ۷۸ »> والنسائى ك الاستعادذة 


او 


۸۹ 


4 


10 


+ 


+ 


0 


یم ۲ + 

لمن ت ار اوت لان الجر 
ج | ص ٣ ۰۱۸٤‏ سے اللآلیء المصنوعة لأسیوطی ج ١‏ ص١أ٠٠‏ 
۳ لىل الآحاديث الضعيغة والموضسوعة الشيح ناصر 
الدين الالبائى حدیث رقم ۹۳ ٠‏ ۽ س الفوائد المجموعة 
الشسوکانی ص ٤۸٩‏ * 

عمړو سن الاهتم ۰ 

البخارى ك الأدب ب ۲۸ » وأيضا رواه الترمذى وآبو داود 
وااسن ماجه والدارمى ۰ 

البخارى ك االجهاد والسير ب ۴۷ ¢ ومسلم ك الزكاة ب فضل 
القنذاعة والحث عليها وروااه النسائی ولأحمد هھ 

البخارى ك مناقب الأنصار ب ٤‏ » ورواه ابو داود الطبالسى 
فی مسندہ ج ۱ ح ٤ ۲۳٢‏ طبقات ابن سعد ج | ق | ص ٤ ٠٠١‏ 
ابن شام ج ۱ ص ۱٤٤‏ * 


1۳ رواه آحمد ف مسند جابر دن عبد االله ¢ البداييسة والنهاية 


لابن کثیر ج ۳ ص ۸ ء۰ 


(و) قام باعدااده تلمیذى اكرم عبد الفتاح حبشى . 


(م ۲۴ - الوسطية ) 


a 


٠۰‏ ۷ رواه أحمد عن عبد الله بن مسعود والنسائی والحاكم والپیمٹی 

۱۹ رواه أحمد ج ٠‏ ص ٠ ٤٤١‏ والترمذى والحاكم والبپهشى ٠‏ 

۰ ۱ ورد فی میراج ابن عباس وهو کاب لا یبول عليه انظر 
بحاي زالنماية چ ٤هن ٠١‏ + 

٠ ورو اه النسائی‎ ٢ ص‎ ٣ رواه أحمد ج‎ fe 

۲۹۹ پذفکره الامام الزرقانی ف مختصر المقاصد الحسنة ص‎ ۷ ۴٤ 
وقال المحقق الحديث موضوع إأنه من رواية‎ ٠٠۲١ برقم‎ 
۰ آبی دااود النخعى وهر کذاب وضاع‎ 

٠١ ۷۷‏ مسلم ك صفات المئافقين ج ٠١‏ ء 

۳ ۲۰ طبقات ابن سعد ج ۲ ق ۲ ص ٠۲۰‏ ترجمة عبد الله بن عباس 

٦ |‏ البخارى ك الإحارة ب ۲ ٠‏ 

+f‏ 1 السخارى ك ببدء الوحى ب ١‏ ء 

۲۹ 1 الطیراانى عن أبن عباس ¢ وإالبزار ف زو اده 4 وف المستدرك 
للحاکم شواهد تقویه ۰ 

۲۳٤ الېخاری ك مناقب الأنصار ب ۲۲ » ومسند بی داود ج‎ ۳ ٩ 

Ab‏ 3 رواه أحمد ف مسند عائشة رضى الله عنها وف مسند چاير 
ین عبد الله ۰ 

YY‏ 1 الحديث ەوضوع ۰ انظر الكشف الحشث عمن رمی بوضع 
الحدیث ص ٠٤١‏ ء 

۳ YA 


رواه اين ماجه ف المندمة ب +1 وأحمد ج ٤‏ ص 4 + 


۴۷١ 


صفحة سطر 
۳ ۳ 
إ۳ 4 
V Né‏ 
ro‏ 1 
FY‏ ۳ 
Tio‏ ۳ 
o6 {4V‏ 
4 ۸ 
YY‏ 1 
YY Y4‏ 


روأه آحمد a‏ ص 1۷٦‏ ورواه آبو داود الطياليسى 4 iT]‏ 
رواه مسام ك صفات المنافقين Ye a‏ ورواه البخاری مرفوعا 
وح ج | ص ۳۸١‏ ۰ء 

رواه الترمذی عن عبد الله ہن عباس ورواه الطبرانى فى 
الكير عن أن مسعود + 

رواه آحمد ج ٤‏ ص ۱۸۳ ورو اه الثرمذى ٠‏ 

احمد واالئرمذى وآيو داأود ۰ 

الترمذى ك الايمان ب ۸ > أيو داود ك السنة ب ١‏ وان ماجه 
ك الفتن ب ۷ ورواه أحم-د فى غير موضع مم اختلاف فى 
اللفظ واانفاق ف المعنى 2 

رو اه الدارمى ف المخدمة ب ¥ + 

البخارى ك الرقاق ب 1۸ ومسلم ك صغات المنافقين ح ۷١‏ 
وااین ماجه والدارمى وأحمد e‏ 

رواه الترمذى ك القدر ب ١‏ وابن ماجه المقدمة ب | + 
البخارى ك الدعوات ب ٠‏ » مسلم ك الثوبة ح ٠ ١‏ الترمذى 
ك الرقاق ب ۱۹ وأحمد ج ۱ ص ۳۸۳ ۰ 


| رواه الترمذی وتال « غریب لا نعرفه الا من هذا الوچه » 
وف الحديث اختلاف ف اللفظ انظره برقم ۲۸۲۸ جزء ٤‏ 
ص ٠٠١‏ ورواه ابن ماجه ك الزهد ب ٥‏ + 

FV‏ ۳ روا «مسلم ك الفضائل ب وجسوب امتثال آعره صلی الله 
علبٍه4 وسلم ح ۱٤١‏ ۰# 

٠ ۱٤١ رواه مسلم ك الفضائل ح‎ 0 YY 

۳۴۸ ۸ رواه الامام مالك ف الوط ك الأتضية ح ١١‏ ورواه ابن ماجه 
ك الأحكام ب ورو اه الامام آحمد ج 0 ص YY‏ * 


الكتاب الثانى 

صفحة سطر الحمديث 

٦ 1۸‏ رواه البخارى ك النكاح ب ١‏ ومسلم ك النكاح ح ٠ ٠‏ 

1۸ ورد فى معجم للفاظ الحديث النبوى أنه صلى اله عليه وسلم 
کان يآكل الدجاج ولم ترد لفظۀ الغالوذج ۰ 

۸ ۲۱ البخارى ك الأطعمة ب ٣م‏ » آبو داود ك الأشرية ب ١١‏ › 
الترمذى ك الأطعمة ب ۲۹ ء 

۸ ۲۲ الحدیث موضوع : أنظر النار المنيف لاين القيم ح ۲“ 
وقال البيهقى متن الحديث منكر وف اسناده مجهول ء٠‏ 

۱۸ ۲۳ موضوع أما الشوكانى ف الفوائد المجموعة ص ٠۷۷‏ فقد قال 
» ع ن ا ال ن ع وکن ا فاتهم 
بوضح هذه الأحاديث ( + 

٠ء۹۹ والنسائى ك الزكاة ب‎ ١ البخارى ك اللباس ب‎ ۲١ ٠٠ 

۲١‏ 10 البخارى ك النكاح ب ١‏ » ومسلم ك النكاح ح ١‏ » ورواه 

بو داود والترمذى واین ماجه والدارمی * 

4 ۱۲۸ وأحمد ج ۳ ص‎ » ١ النسائى ك عشرة النساء ب‎ | ۲٢ 
والحاكم فى المستدرك » وضعفه غير واحد منوم يو عمرو‎ 
الموصلى فى « الغنى عن الحفظ » ء وابن القيم ف المنار النيفه‎ 

۱٦ ۲۲‏ البخارى ك الأذان ب 0“ وکذا رواه مسلم ۰ 

E 1 


القرابة » والرجل الذى اذ شرع ا هو نعيم بن عبد الله 
العدوی راجع صحیح مسلم بشرح النووی ج ۷ ص ۸۳ ۰ 


صفحة سطر 
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الحسديث 
أبو داود ك الصدقات ب ١ ٣۷‏ الفسائى ك الزكاة ب النهى 
عن التصدق بكل المال » ورواه الحاكم ٠‏ 
لعا ف اح 6 اعد م ی ا م ائ د 
الخدرى ء٠‏ 
البخارى ك الوصايا ب ۲ و ك النفقات ب ١‏ » ومسلم ك 
الوصية ح ٠‏ » أبو داود ك القرائض ب ٠ء‏ 
البخارى ك الزكاة ب ٠١‏ ء مسلم ك الزكاة ٠١‏ ء 
رواه ابو داود والأنسائى وصححه الحاكم » انظر فقه السثة 


ج | ص ۳۰۹ ۰ 
مسلم ك الركاة ب الايتداء بالنفقة على النفس ثم انهل 
ثم القراية ٠‏ 


البخارى ك الزكاة ب الاسرار بالصدقة » مسلم ك الزكاة 
واللفظ للبخارى ‏ 

حدیث ( جاعنی ملك فقال آنت يم ۰ ) لم أقف عليه 
فیما بین یدی من مصادر ۰ 

ابن ماجه ك الزهد ب ۷إ » مالك فى الموطا ك حسن الخاق 
ح ٩‏ بزیادة ان ف آوله + 

الطبرانى ف المعجم الكير عن سمل بن سعد انظره برقم 
ج ٩‏ ص ۱٤۸4‏ ۰ 

رواه أحمد عن عبد الله بن الشخير والنسائى والترمذى > 
وال صحیح حسن ۰ 

البخارى ك اللباس ب ۹4 ء مسلم ك اللباس ح ٠١۷‏ ء 


صفحة سطر الحسديث 


۲۱ البخاری ك اللباس ب ٩٩‏ ء مسلم ك اللباس ح ٠١۸‏ ء 
۲۳ البخارى ك اللباس ب ۹۲ »مسلم ك اللباس ح » 

۴ ۷ا انظر الغوائد المجموعة للشوكانى ك النكاح ح ٠١‏ ء وجمع 
الجوامع للسپوطی ح « ۱۱۷۱۸ » وقال رواه اہن عساکر 
عن یی شسجرة 4 وف مجع الزواشد حَ 3 ص ۳ ال 
المیثمی روا الطبرانی وغه مطرح بن يزيد وهو مجمع 
غا عه ٠‏ 1 

۳ ۲۱ الحاکم فى المستدرك ج ٤‏ ص ۲۲۷ » والیيفى ى السنن 
الكبرى ج ١‏ ك الاضاحى » والسيوطى ف الجامع الصغير 
برقم ٤۲۲۳‏ » قال البخارى فيه نظر » قال الهيشمى فيه 
محمد بن شسمول وهو ضعيف ٠ء‏ وعلى الرغم من تعدد 
الروايات فلم ترد كلمة « آبرقوا » ٠‏ 

٠ الترمذى وقال حسن صعيح'‎ » ١ آبو داود ك اللباس ب‎ ٠١ ٥ 

۳ ۲ احمد عن ام سامة رضى اله عنها المسند ج ٦‏ ص ۲٤‏ ۹ 

۱۳ + ورد بمعناه فى البخارى ومسلم وأبی داود والنسائی ولم 
أقف على اللفظ مثبتا ٠‏ 

١: ۴۷‏ ابن ماجه ك الاقامة ح ٠۷١‏ ء وحديث الحزن لم نقف عليه ٠‏ 

1 آحمد ج 3 ص Ao‏ ¢“ وأبو داود والنسائی انظر صحیح 
الجامم الصغیر للالبانی ج ۳ ص 4£ * 
ه البخارى ك التوحید ب ۳۲ »› مسلم ك صلاة المسافرين 
a‏ ¢ آبو داود ك الور ب ٣+‏ 4 وأحمد والدارمی كلهم 
بلفظ وما اذن الله لشىء اذنه النبى يتغنى بالشرآن ٠‏ 


۲ 


۱١ 


1۳ 


1۳ 


4 


Yo 


۱۹ 


0 


۱1 


اللخارى ك التوحيد بب ٠ ٤4‏ وأحمد ج ۱ ص ۱۷۲ ۰ 
والدارمى ك الصلاة ج ١١۷١‏ 

الثرمذى كث التفسير سورة ۲ » اين ماجه ك الدعاء ج ١‏ > 
آحمد ج ٤‏ ص ۲۹۷ ۰ 

الحاكم فى المستدرك ك الدعاء » ج | ص ٠۲١‏ ء 

الترهذى ك الدعوات ب ٩٥‏ عن شهر بن حوشب > وأحمد 
ج ۲ ص ۱۷۳ * 

ابن ماجه ك الدعاء ‌ *1 ¢ والترمذى ك الدعوات ب ٩۹٩‏ ۰ 
مسلم ك صلاة المسافرين ۲*١ a‏ ¢ الترمذى ك الدعوات 
ب ب وآڍو دود ك الأضاحی ب ج » وأحمد ی مسند على 
ابن ابی طالب کرم اله وجهه ۰ 

البخارى ك الأذان ب oY‏ ء مسلم ك الصلاة O -) a‏ آيو 
دااود ك الصلاة ب ۸ ء 

أحمد فی مسنده ج ۲ ص ۱۹۸ » والحاکم ج ۱ ص ٠۲۵١‏ ۰ 
الضباء الغدسى ف المختارة » انظر الاحباء بتخریج الزين 
العرااقی ج ٤4‏ ص ۳۸۳ ء 

رو اه أحمد عن عد الله بن مسعود سند ج ۱ ص ۳٣۱‏ 
والطبرانی وآبو يعلى ٠‏ 

اخرجه آبو نعيم فى كتابه حلية الأولياء ورواه أبن السنى »> 
انظر الاذکار للنووی ص ۱۱١‏ ء 


A۸ TI‏ مسسلم ك الذكر والدعاء ج ۹ ۰ انظر شرح النووى مسلم 
ج ۱۷ ص ٤٤‏ ٭۰ 

3: رواه اين النجار ف تاریځه » انظر الدعوات المأثورات ص‎ Y1 IF 

4 ۷ الحاكم ف المستدرك ك الدعاء ج ۱ ص ٠۳۹۸‏ ء 

» ۳۲ مسلم ك الذكر والدعاء ح ۷۳ » أو داود ك الوتر ب‎ 1 T14 
. ۲ الترمذى ك الاستعاذة ب‎ 

VV 6‏ لم أقف عليه وورد بمعناه فى السنن »> انظر جمع الجوامع 
للسپوطی ج ۲ من الأثر V4‏ الى \orfe‏ * 

¢\ ۱1 روااه ابن ماجه ك الفتن ح ٠ ٠۲‏ 

| 10 البخاری ك الأنبیاء ب ۸ » آحمد ج ٠‏ ص ۳ ء 

YY‏ ا 


۷A 


مراجع ال لحق 
س ما ران نے 
| س الأدب الغرد : الامام البخارى ( مصر س مكتبة الآداب بالجماميز 
(IVA / a.‏ 
؟ س البدااية والنهاية ؛ الحافظ بن كثير ( مصر م دار الفكر العربى _ 
“(pA a‏ 
۳ س جمع الجوامع : الامام جلال الدين السيوطى ( مصر س مجمع 
البحوث الاسلامية دوری من ۱۹۷۱ ای ۱۹۸٥١‏ ) . 
؟ س سلسلة الاحساديث الصحيحة : الشيخ ناصر الدين الالبسائى 
( الاردن - المكتب الاسلامی = ۱۹۸۲ م) . 
٥‏ س سلسلة الأحاديث الضعيفة والموضوعة ٠‏ ناصر الدين الالبسائى 
( الاردن س المكتب الاسلامی س ۱۹۸١‏ م) . 
الاعتداال تحثیق محمد أحمد الدهمان ۱١۲۹‏ ه) . [ 
۷ س سنن الترمذی : الامام الترمذی ( لبنان بيروت ‏ دار صادر 
(gM. at.‏ 
۸ - سنن النسائی : الامام الئسائی ( مصر س الحلبی ‏ ۱۹۷۱ م / 
۹۱ هاا . 
٩‏ س سفن ابن ماجه : الامام احمد بن. ماجه : ( لبان سبیروت س دار 
أحياء الكتب العربية س ),۱۹٠١‏ . 
۰ س سنن آبی داود ٠‏ الامام أبى دااود ( مصر س مطبعة الاستثابة _ 
۲ ھ = ۱۹۳ م) . 
1١‏ س صحیح البخاری ٠‏ الامام البخاری (١‏ لبئان س بروث س دار احياء 
التراث س مصورة عن طبعة ۱١۳١۳‏ ه) . 
~ صحیح مسلم بشرح النووی : الامام التووی ٠‏ مصر س دار 
التراث العربی س ۱۹۸۰ م ), , 
۳ الطبقات الکجړری ٠‏ الامام محمد بن سعد ( لہئان س بیروت س دار 
امعرفة ‏ مصورة عن طبعة لیدن ۱۳١۴۳۸‏ ه) . 


۴% 


امس 


س الطب النبوى ٠‏ الامام ابن قيم الجوزية ( مصر - مكتبة المتئبى س 
۲ م ).۰ 

٠٥‏ - الفوائد المجموعة ١‏ الامام الشوكائى ( مصر س مكثبة السنة 
المحمسدية ۱۲۷۲ هھ / ٠۹١١‏ م) ٠‏ 

١‏ - الكشف الحثيث عمن رمى بوضع الحديث : برهان الدين الطبى 

۷ — اللالىء امصنوعة 3 الامام السيوطى ) لبئان سہ یروت س داار 
اقرا ۱۳۹۰١‏ ھ س ۱۹۷١‏ م) ۰ 

۸ - مختصر القاصد الحسنة فى بيان كثير من الأحاديث المشتهرة 
على الالسنة ‏ الشيخ محمد بن عبد الباقى الزرقانى ( السعودية ‏ الرياض 
مكتب التربية العربی ۱۲۰۴۳ هھ ۱۹۸٩۳‏ م) ٠‏ 

٩‏ ب المستدرك ؛ الحائظ الحاكم النيسابورى ( السمودية س الرياض س 
۲ ھ ))۰ 

۸ ھ = ۱۹۷۸4 م) ۰ 
المعرفة سد .ت ) . 

س ا ا الم الان و امراق الول د رة 
الملمية س ۱۲۰۳ هھ ۱۹۸۳ م) ٠.‏ 
لیدن س ابریل ۱۹٩۳۲۱‏ م ) ۰ 

٥‏ - مفتاح كنوز السنة : ونسنك تعريب محمد فؤاد عبد الباتى 
( باکستان ‏ لاھور س ادارة ترجمان السئة ‏ ۱۴۳۹۷ ھ — ۱۹۷۷ م ) .۰ 

١‏ النار الثيف فى الصحيح والضعيف, ابن تيم الجوزية ١‏ مصر س 
مكثبة دار المسلم س ۱۹۸۳ م) ٠‏ 


Ae 
فهرست تفصیلی‎ 

نلخیص ملامح الوسطية هذه اللامح نراها مطبخة ف الثخلاق 
والاسسلام والنواحی الشعورىة والغنية والأدسة والنهجة م القديم 
بحتل مساحة كبيرة فى التطبيق س لأن العرب كائوا يعيشون وفق مذهب 
سامل - الجديد يحتل مساحة ضئيلة _ لأنهم افتقدوا النظرة الخاصه ‏ 
ا منهج الوصفى هو الذى سكل ذلك الأمل فى الرجل المنتظر ٠‏ 


الفصل الأول : الاسلام : ۳-۹ 
ملك نصفه من ثلج ونصفه من نار الاسلام يجمع بين اليمودية 
والنصرانية س ثم بنفخ الحركة ف متام جديد ‏ العلاقة بين الله 
والانسان تقوم على الحركة ‏ المسلم يجمع بين الخوف والرجاء فى 
حالة واحدة س الوسطية فى العقيدة ‏ وف أفعال العباد ‏ وف 
المعاملات ‏ وف الأمور العملية س وف الصدقة س وف أسماء الله 
الحسنى وف أصول النتشريع س وف لمثلة آخرى ۰ 
النصل الئانى : الأخلاق : N— f‏ 
العدالة هى الصفة الرئيسية _ كتثب التفسير تهدينا الى ذلك - 
وكتب اللغة أيضا _ دراز يجعل الحياء هو الصفة الأولى ‏ ولكن تفسيره 
الحياء يعود به الى الوسطية _ ومعنى العدالة يعود آيضا الى الوسطية - 
الاسلام يقسدم منهجا متكاملا. وشساملا - ويسمح بقيام أخلاق 
أاسلامية ‏ تراعى الشعرة الدقيقة أو الصراط المستقيم وهی آخلاق 
انسانية بمفهوم الائسان فى الحضارة العربية ب وهو مفهوم وط 
بين الاك والشيطان ‏ آخلاق السلف ترجع الى الوسطية والعدالة - 
أمثلة تطبيقية على الأخلاق الاسلامية - ف الالزام ‏ وف الجزاء - 
وف ألنية والدوافع - دراز يرى أن النظرة الأخلاقية فى القرآن تراعى 


۴A1 


الوسط - ولكنه فى بعض الفصول يخرج على الوسطية لكى يقترب من 
المعتزلة مرة ومن بعض التصوفة مرة اخرى ‏ وهو يحاول أن يقترب 
بالإاخلاق القر انيه من فخرة حانت عن الواجب لذاته ‏ فيسميها العدالة 
النبيله ‏ ويدعو الى الغاء السراع ‏ فتكون النتيجة أخلاقا ساكنة _ 
حفاً الاسلام يطمح الى الئل الاعلى ولكن من خلال الواقع س ولا بلغى 
الضراع ‏ ويفضل البشر على اللانكة س ويقف من الذرائز موقفا 
معتدلا س كموقفه من غريزة الجنس س أالغاء الصراع یؤدی عښبد 
الفلاسفة الى مرحلة السكون ‏ ومن هنا يفضلون اللاثحه على البشر _ 
والغاء الصراع عند غلاة المتصوفة يؤدى الى اطراح المسثولية ‏ آما 
الوسطية فهى تضيف عنصر الصراع والحركة ‏ وهذا پؤدى الى 
ارو ا وای ال ی و 
الحركة ‏ والسكيئة تعنى تهذيب الحركة دون الغائها ‏ مهوم الفقر 
فى الاسلام ‏ السكينة تثمر الأنفس الطمثنة ‏ وهى مرحلة وسطى بين 
السكون والانزعاج ‏ آخلاق تقوم على الفلسفة ‏ وآخلاق نقوم على 
الدين س لخلاق الفلسغة علم وقواعد ‏ وئفتثد الحماسة س أخلاق 
الدين عمل وایمان E‏ المدن ألغاضلة عند الفلاإسفة مدن هندسية تقوم على 
المظهر الخارجى ‏ والدن الفاضلة ف الدين سلوك وموقف ‏ عصر 
الرسول وآبى بكر وعمر حقق الدينة ألفاضلة عمليا ‏ تحطمت الأنظومة 
فى العصر الحديث ‏ وضاعت الشعرة الرقيشة _ وتحطم البطل بصورة 
شیکسبیریة ۰ 


النصل الثالث : الجمال : ۹ د ۹۹ 

)١(‏ الفلاسفة الاسلاميون ينعزلون عن النصوص - واللذة عندهم 
ھی ادراك الملائم ہے وتتصف بالثبات ہ اہن زکریا الرازی پرکز على 
الحركة فى اللذة _ معظم الفلاسفة يرفضون رآيه ‏ الفلاسفة يفضلون 
اللذات العقلية ‏ الاتصال والسعادة والصوفية تكون عندهم عن طريق 
العثل ‏ (۲) المتكلمون ذوو منهج فلسفى ولكن بنظرة ضيقة - الحسن 


TAY 


والقبح عندهم هو بديل للحلال والحرام - وهو أقرب الى «بحثى 
الحق والخير منه الى ميحث الجمال ‏ محمد عبده حاول كسر جمود 
المتكلمين س ولكنه وقع فى غربة الفلاسفة ‏ (۳) المتصوفه لا يقفون 
عند اللذة العقلية ‏ بل يتجاوزونها الى البهجة التامه ‏ موضوعاتهم 
من قبل الوجدانيات - ويقلاون من سان المخيلة بالمعنى الفلسفى الذى 
بيحث عن الشبيه فى خزانة الصور - ولكنهم يرفعون من شأنها بمعنى 
الالهام والحدس - ويهتمون بالرؤيا والأحلام والاتصال - الغزالى 
يقدم وصفا كاملا للعملية الشعورية - ويقف موقفا وسطا فيما يسميه 
علم الكاشفة ‏ حديثه عن الفهم والوجة والدركة :س رئ أن الغناء 
أشد تهيجا للوجد م نالقرآن - ويشير ف ذلك الى عنصر الحرية 
والتجديد والاثارة ‏ يحاول أن يقترب من طبيعة الوجد س المسكلة 
صعبة ولكنه يحوم حولها ‏ ويكتشف عنصر الشوق ‏ آمثلة على الشسوق 
الغامضن ‏ قوة الشوق نحو المجهول ‏ غلاة المتصوفة يلون المقابيس 
البشرية ‏ الشطحات غامضة ‏ ولا تصدر عن وعى لدبى فلا تاثارن 
بای نوع من الكتابة المعاصرة ‏ وثصدر عن ساس مرفوض من الأمة ‏ 
)٤(‏ الأدباء والبلاغيون ‏ البيان العربى نشا ف حجر القرآن ‏ وكان 
النقد دون العبارة يفسرها ‏ البلاغة تقنين هأ هو حاصل س وظيفة غلم 
الجمال تعليمية ‏ وتهتم بالخيال الجزئى ‏ نحو جمالية عربية س نهضة 
الدراسات الجمالية ‏ وعرض آراء فلاسفة الفن الغربيين س محاولة 
تطبيق هذه الآراء على الفن العربى - طرح بعض التصورات لتأسيس 
علم جمال عربی ‏ العربی لا يتف دون الطبیعۂ ‏ ولا يفنى فیا 
ولا يسعى للسيطرة عليها _ المسلم لا بؤله الطبيعة _ ولا يؤمن بأن 
نسبها ثابتة سرمدية ‏ فن الأرابيسك هو فن ما وراء الواقعم ‏ وإللون 
الذهبى خارق للطبيعة _ الفن التجريدى المعاصر واقعى وله أهداف 
اجتماعية - الغزالى يدرك الحركة ‏ مذهب الرازى ف اللذة والألم 
بتميز بالحركة ‏ ولكن حركته لا تخرج عن النطاق الفاسغى س وتعكس 
مزاجه السوداوى ‏ آما حركة الوسطية فهى تثميز بالجانب الروحانى 
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الرطب ‏ وبطابع السكينة - عنصر الوضوح نلتقى به فى معظم فصول 
الكتاب ٠‏ 


الفصل الرابع : الفن : 1۰1 س 106 

نزعة تقف دون الطبيعة س وتفرغ ابداعها فى النحت ‏ وغير ذاك 
من فئؤن قان اخاسكى:اللمن والبض ‏ البضر خد ارتي فى عة 
مقتطمة مما حولها ‏ والنزعة الأخرى تجريدية لا ترتبط بالجسم 
الادى - الاسلام امتداد لتلك النزعة - النصوص الدينية تحارب 
التصوير لا فيه من نقليد ومحاكاة - ولأنه انحراف عن دين ابراهیم 4 
الحقيقة ف الفائيكان تتخذ صورة المحسوس - والكعبة تننكر لكل ما هو 
مادى ‏ المسيحية ف الغرب تميل الى التجسيد ‏ وف الشرق تميل الى 
التجريد ‏ النزعة التجريدية تهتم بالحاسة السمعية ‏ الأرابيسك 
يسلب الجسم مادته ‏ ولا يجعل العین ترتبط بمحدود ‏ ولا بشير 
حاسة اللمس ‏ روح الخط ف الاندفاع نحصو السماء ‏ الفنون 
الاسلامية وقلق البحث عن المطلق ‏ صفة الوضوح ‏ اهتمام العربى 
باللونين الأبيض والأسود ‏ الاآدم والاعصم والاحجل .والاشهب 
والابلق والابقع والابرق ‏ صور من ذلك ف الشعر - الابيض رمز 
النور ‏ والاسود رمز الظلام ‏ الفنانون الاجائب يعكسون صفة 
الوضوح ف لوحاتهم عن الشرق ‏ النخلة صورة مجسدة للجمال 
الشرقى ‏ لوحات آدبية تصور النخلة ‏ النخلة توحى بفنون كثيرة ‏ 
الفن العربى لا يتفكر للحياة - القدماء يتخيلون وراء الخطوط عالا 
بھیجا ‏ ماتيس يتآئر بهذا ف لوحاته التى تستوحى الشرق ‏ مناقشة 
من يرى أن هذا الفن يصدر عن فلسفة وحدة الوجود س واثيات أنه 
يقوم على فلسفة الوسطية ‏ ماتيس يقف عند جانب التزيين والجائب 
الحسى س ولا يتنبه ا ف الفن العربى من قلق النحث عن المطلق _ 
وكلى فى لوحاته التى استلهمت الخط العربى آشبه بالفنون الشعبية ‏ 
وتخلو من الحدس الكونى _ الفنون التمثيلية غير مزدهرة ‏ الشعبذة ‏ 


TA 


الزغن ‏ الكرج ‏ الفنون التشسكيلية تتصادم مع النزعة السامية ‏ 
ميئات الأصنام ‏ الموسيقى والترتيل ‏ حدة حاسة السمع س صور 
من الشعر الجاهلى عن طريق الأذن - الوسيقى العربية تنحرف الى 
اللهو الفلاسفة الأسلاميون يتحدثون عن الموسيقى بعيدا عن الواقع ك 
ويرددون النظريات الاغريقية س سمات الموسيقى العريية الأصيله ‏ 
التلحين والايقاع - حديث الفلاسفة عن الهارمونية ‏ الموسيقى 
العربية تمتع الأذن بالزخارف والمواقف الغنائية ‏ كونشيرتو القانون 
يرضى الذون العربى ‏ ويستخدم الامكانيات الهارمونية ‏ الموسيقية 
ى القرآن _ الدعوة الى ترتيله - علم التجويد علم أصيل _ يميل الى 
التجريد - التنوع فى القراءة ‏ تحسين الصوت - الترتيل يشد الى 
عالم السماء س الخط والزخرفة _ الخط يمثل مدرسة ‏ وله جممور 
ونقاد - وأسس جمالية ‏ قراءات القدماء فى لوحات خطية ‏ ينظرون 
اليا كشىء جميل - ويعجبون بالثباين ب ينالابيض والاسود س 
الأرابيسك يميل الى تحوير الواقع - الحركة فى تلك اللوحات ‏ خط 
المعلمين وخط الوهوبين ‏ خطا من اتهم الفن العربى بالوضوعية 
والجماعية ‏ القدماء يرون أن الحروف والجمل ترمز الى معان 
وآشكال _ وهى حركة تتجه نحو الطلق ‏ العاصرون لا يستوحون 
هذا التراث ‏ واهثمامهم بالخط كان صبدى للمدارس الأوروبية - 
التجريدية الأوروبية تنميز بالكآبة والالغاز والعبثية ‏ والتجريدية 
العربية نتميز بالنلقائية والانطلاق والبهجة ‏ التكوينات التى آقامما 
اغنان العربى المعاصر تخلو من طك السمة وتستوحى الثراث الأوروبى ٠‏ 
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الأدباء المرب بتحمسون اللوحدة العضوية - مدارس أورويية ' 
تتمرد على تلك الوحدة ‏ معنى الوحدة العضوية تقوم على 
الاختلاط س والنظام والتناسق ‏ والبحث عن محور ‏ وتخضع للمنطق 
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الأرستطى ١‏ وتستوخى النصوص الاغريقية - التركيب الاجتماعى 
يختلف عن التركيب الاغریفی الوحدة التركيسة نتجاور فيها الاسياء 
دون آن تمتزج ‏ استقلال البيت - الدعوة الى الاقتضاب وإلانتقال 
من شیء الی شیء ‏ ولکنھم یدعون الى الرابطة _ براعة الاستھلال _ 
حسن التخلص ‏ حسن المقطع ‏ آمثلة من واقع الشعر العربى - 
وحدة تقوم على اللحام بين الأجزاء المستقلة ‏ لشبه بسمط العقد _ 
تطبيقها على الشعر الجاهلى وعلى القرآن الكريم وعلى منهج الثأليف 
الأدبى ‏ القصيدة الجااهية تخضع لتصميم ‏ معلقة اءرىء القيس _ 
مطاة لبيد س بقية المطقات ‏ المطقات تعبير عن الداخل ‏ ولكن من 
خلال لوحات خارجية ‏ النخلة تتحول فى الشعر الى مثال للجمال 
والكمال ‏ التشبيهات الجاهلية واضحة وصادقة ‏ ثم انحرفت 
التشبيهات بعد ذلك الى شكلية فارغة ‏ القرآن نزل بطرإائق العرب _ 
التناسب بين الآيات س وبين فاتحة السورة وخاتمتها ‏ وبين السورة 
والحروف القطعة فى أولها ‏ وبين الس-ورة واسمها س وبين ترتيب 
الور افا اقم عير ن عافن رة ارک ج الت ن 
تسمية القرآن وإالسورة والفاصلة ‏ الشرآن يهدى الى النور المطلق _ 
ويجمل له معئى محددا - ويشذب من حمية الجاهلية -. ويضفى عيها 
السكينة - القرآن يخاطب الحواس ويرتفع بها موسيقية الفواصل م 
منهج التأليف الأدبى يقوم على الجمعم ‏ منهج الامتاع والمؤانسة - 
وظيفة الكتاب عند الجاحظ ‏ وهو منهج مقصود - ويمكس ميل العرب 
نحو التجديد ‏ وقد آدى وظيفته عند الأدباء ‏ ثم انحرف ف ال قامات 
الى شكلية ومهارة ‏ أدب الكدية واللاحن بمثل أدب الانحراف س وهو 
نتيجة الاضطهاد والخوف والفصام ‏ المقامات تشكو من ضياع 
العدالة ‏ الشكل القصصى يعتمد على مفهوم الوحدة التركيبية ‏ صورة 
هذا الشكل فى السير الشعبية وف النوادر ‏ أمثلة له - يخثلط فيه الشعر 
بالنثر وظيفة الشعر وظيفة فنية - ويعتمد على الراوى ‏ وظيفة الراوى 
(م ٠١‏ س الوسطية ) 
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كحلية فنية - الأدعية الأثورة هى ادب الوسطية ‏ موقف الفرق الكارميه 
می الغا س الافعة اکن ا خاس اطق ,ت وسر عن الول 
والسكينه ‏ وتعكس الموقف الوسطى ‏ الأدباء يهتعون بالادعية كنوع 
من الادب ‏ بدء الرسالة والخطبة بالدعاء ونماذج لذلك ‏ الرابطه بين 
المندمة الدعاثية وبقية اجزاء الحناب س وتلك الرايطه تخضع للوحدة 
التركييية ‏ سمات الأدب العربى - الوحدة الترجبية ‏ الحركة ‏ 
التعامل مع رءوس اللأنسياء البحث عن الطلق ‏ فعالية الانسان ج 
یعرف هدفه ہس التوب الخارچجی الآنيق س الآييات الوضحة س عسام 
البسديع ‏ الترصيع والتسهيم والجناس ورد العجز على الصدر 
والتصريع والمؤاخاة بين الألفاظ والسجع والازدواج ‏ مفهوم اللذة فى 
الوسطية العربية ب تبدا من الحواس وتتطلع للمطلق ‏ ونثميز بالقلق 
الصحى ‏ الأدب العربى المعاصر ينجه نحو الحضارة الأوروبية ‏ 
اتراح شكل عربى يتوم على الوحدة التركيبية ‏ معلقة لبيد فى صورة 
تليفزيونية ‏ التعبير عن الشخصية العريية فى فلسفتها وتاريخها - 
الاسلام جزء من تراث تلك الشخصية _ قصة « ملكة الصباح وسليمان 
أمير الجن » مثال لهذا الشكل المقترح ‏ تناقش مسائل فلسفية تمس 
تركيبة النفس العربية س ولكنه مثال لا يكفى _ نجيب محفوظ مثال للشكل 
امل ف يالى الف ليلة اويل اسقاطات عماصرة ا يساطمح جو 
الكتب القديمة ء 
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قضية الأضداد تؤدى الى الوسطية س وهى فضية لا تدل على 
فقر فى الألغاظ - ولا عجز عن التحديد - العلاقة بين المعنيين المتضادين - 
الفرق بين الضدين بحرف آو حركة ‏ يشترك الضدان ف وزن واحد 
أو اشتقاق واحد ‏ العلاقة بين المعنى الحقيقى والمعنى المجبازى علاقة 
قربية ‏ التشبيه المفضل يتوم على وجه شبه تريب بين الطرفين ‏ وهذا 
بفسر بفكرة الوسطية التى تراعى الجانبين ‏ العلاقة بين اللفظ والمعنى 
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علاقة متوازنة ‏ الالفاظ تدل على معانيها _ اذا تقاربت المعائى تقاريت 
الألفاظ - الزيادة ف الألفاظ تؤدى الى الزيادة ف المعانى س التحليل 
لدلالى لللفاظ يعكس الراحل التاريخية للوسلية س سلسلة من الأفاتا 
متكاملة ‏ الأاغاظ الاسلامية ‏ ثعنى الضبط ‏ وتعكس فصل التاريخ 
ما الألفاظ الجاهلية فهى : a‏ اط فى الانفعال ‏ وتعكس فصل 
اة ت لل الفا بخظط نيا ميان ك صن لدي 
والاعتدال ‏ ومصدره اغريقى - والثانى معنى المساواة والنظر _ 
ومصدره اسلامى ‏ فكرة الجوهر ف اللعة العربية ‏ ومن هنا يفضلون 
الأسماء على الأفعال ‏ اللعْة العربية لعْة شيمة ‏ وتصدر عن قوالب 
أساسية ‏ لى موازين ‏ وحدة اللغة - الاشتقاق الأصغر بقوم على 
هذه الوحدة س فالمشتقات تعود الى أصل واحسد ‏ أما الاشتقاق الأكر 
فهو يٹوم على المعنى الواحد س وان تعددت الأصول اللعة العريية 
لغة اتصال لا انفصال ‏ فكرة المشجر تصول اللغة الى مجموعات 
عنقودية ‏ شجرة العين وفروعها - الوزن فى مقابل الألفاظ يعنى 
الواحد فى مقابل المتعدد _ آمثلة من سييويه تدل على أن العرب يينون 
الأسياء التقاربة على وزن واحد - ما يدل على الفضاله يأتى على وزن 
الفعالة - وما بدل على الحركة على وزن الفعلات ‏ والصوت على وزن 
فعيل د والجبوع والعطش على فعلان ‏ الألوان على أفعل ‏ 

لخرى ‏ الوزن يحمل آيضا خاصية الايقاع ف اللغة ‏ المستوى الجمالى 
فى اللعغة العربية ‏ هى لعْة ألفاظ بمعنى أنها لعْة ت تمتع الأذن _ علم 
الانشاد ‏ ايتتاع الفواصل ف القرآن الكريم بالقاعدة النحوية 
ظاهرة الحاذاة تضحى بالقواعد من أجل الايقاع اللفظى ‏ ظاهرة 
الاثباع والايقاع اوسيقى ‏ عناية الفصحى بدرجات الصوت الائسانى - 
الترخيم والمد واللين والزيادة ‏ آلف الندبة لها وظيفة جمالية _ آحرف 
المد والوظيفة الجمالية ‏ الجمال والكلمة المفردة ‏ خلوها من تنافر 
الحروف ‏ رثب الفصاحة فى الكلمة الغردة ‏ أحسن الأبنية ف الكلمة 
المغردة ‏ قريب صوت من صوت - الامالة ‏ القب ‏ الاشمام ‏ 
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الادغام ‏ الاعراب وجمال العبارة - النحو ليس سليقة س وظبفسة 
الاعراب عند النحاة ‏ اللغة تفهم بسياق الكلام ودون حاجة الى 
الاعراب س وظبغة الاعراب وظبغة جمالية حركة الاعراب ف فو اصل 
تؤدى الى الايقاع الموسیقۍ — التضحبة بالقواعد الاعرابية من آجل العس 
الجمالى ‏ الجر بالاضافة والحس الجمالى - الدكتور ابراهيم نيس 
يشير الى فكرة الانسجام ف الحركات الاعرابية س فكرة الانسجام وراء 
الشحريك عند التقاء الساكنين م مواضع ثلائة بذکرها سبیوبه ‏ فكرة 
الرنين فى التنوين - تنوين الترنم - فكرة التنويع ف الحركات الاعرابية - 
البنية اللفظية تؤدى الى فكرة الوسطية - والدلالة الى تاريخها - 
لجن الجن ال فا اد٠‏ اقرا وجو ن ا 
نموذجية - ولعْة الحياة اليومية - اللعة الأولى تحرص على الاءراب ‏ 
واالثائية تترخص فبه ء 
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منهج الأستشرقين يصدر عن سوء فهم ‏ وأضاف بعضهم سبوء 
النية منج الوصف الخارجى لا یصلح للئفس الانسانية ویحتاج 
الى منهج يكمله ‏ الفكرون العرب ٠‏ يتآئرون بمناهج المستشرقين ‏ 
طرح بعض التصورات _ الحفيقة لا تأتى من طريق وأحد ‏ ولا تثبدا 
ببداية التفكير الفلسفى عند الاغريق ‏ الحقيقة فى الشرق لا تأتى عن 
طريق الفلسفة س بل عن طريق الطقوس والشعاثر والمارسات _ 
درااسبة الفكر العربى ف الشعر والحكم والأمثال والقرآن ومواقف 
الرسول والصحابة ‏ القرن الأول المجرى أقرب الى تصور الحقيقة - 
وليس هو بداية الطريق نحو فلسفة عربية - العامل الرقيسى قى التاريخ 
العربى يتوم على القوة الباطنة - التطور لا يتم بطريقة البة ‏ بل مد 
يكون الى الوراء - استتقار الجمد البشرى ‏ مربحل ثلاث التطور _ 
مرحلة قبل خلق الدنيا ‏ مرحلة الدنيا - مرحلة الحياة الأخرى ‏ 
الرحلة الأخيرة تخلو من الصراع - ويخلقها الانسان فى حياقه الدثيا _ ' 
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وهى نتيجة عمله - الاحساس بالشعرة الدقيقة - اختلاط النبوة 
بالذكاء س أمثلة لاشعرة الدقيقة عند أبن فودی ‏ موضوع السحر «ثل 
على دقة الشعرة س كتب عربية تتحدث عنه س الحضارة العربية فتحت 
لمجال آمام التوقعات الطارثة ‏ المعثزلة ينكرون امكانية وقوعه ‏ وأهل 
السنة يجوزون ذلك - ويدعون الى تعلمه لأن العلم شريف لذاته ‏ وهذا 
بفتح المجال أمام منجزات العلم س وتقبل ما بدو غريب اف حينه _ 
ولکنهم لا یدعون الى ممارسته ‏ لأنه خداع وثمویه س ویعتبرون 
الساحر كافرا يجب فثله السحر مشل علم النجوم والطب وغي ذلك 
لا برفضها المسلم ولكن لا يعتمد عليها _ فالشعرة الدقيقة تفمل بين 
الامكانية والمارسة - وعلى ذلك فالسحر لا يحسب على التراث العربى 
کما فعل شسہنجار وزکی نجیب محمود ۰ 
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قلق الفكر العربى س غربة العربى تخثلف عن غربة الأوروبى _ 
الحل بيدأ من الىاقعم ‏ مستقبل الوسطية من خلال العدالة والحركة _ 
صفة العدالة هى مفهرم الوسطية ‏ وتلقى بظلالها على كل فصول 
الكتاب س صفة الحركة تعطى الوسطية خصوصية ونلتقى بها فى كل 
الفصول أيضا س هانان الصفتان تمنحان الوسطية روح المعاصرة _ 
وتجعلانها تلثقى مع كل الحركات الاجتماعية المعاصرة ‏ ولكنهما فى 
الوقت نفسه يمثلان صعوبة الطريق ‏ فالتناقض الطبقى يحول دون 
العدالة ‏ وبعض رجال الدين يقغون ضد الحركة ‏ ملابسات بين 
الجاهلية القديمة والجاهلية المعاصرة ‏ أشياء لم يحققها هذا الكتاب ء 
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